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- En la tarde del 3 de mayo de 1945, una inesperada noticia hubo 
de sobrecoger a los colaboradores del Instituto «Luis Vives» 
cuando estaban entregados a sus habituales tareas: el P. Barba- 
do, director y alma de tal institución filosófica, había fallecido re- 
pentinamente. Hacía poco más de ocho días que se echaba de 
menos su asidua asistencia al Instituto, y ello por enfermedad que 
se sabía leve. Tampoco se ignoraba que la del año anterior, ya no 
tan leve, había dejado resentido su organismo. Pero el recio es- 
píritu del P. Barbado, sobreponiéndose a estas vicisitudes de la: 
materia, daba siempre la impresión de optimismo y de animosa 
disposición a la tarea intelectual; impresión que yo mismo hube 
de recoger, a la cabecera de su cama, tres días antes de que rin- 
diera quien me la daba, el último aliento, sin testigo presencial de 
semejante trance. Así pasó de este mundo al otro, de la espe- 
ranza a la presencia de Dios, un alma de alta vocación, a la vez 
religiosa e intelectual, que por ambas vías vivió siempre unido a 
El, cual fué la del P. Barbado; que, además, para fortuna de 
sus contemporáneos, irradió en ellos, no sólo el ejemplo de su 
vida, sino también la luz de su doctrina, con aquel doble facere et 
docere que el Evangelio nos propone como prototipo del maestro 
cristiano. 

Nacido el año 1884 en La Cortina (Asturias), ingresó en 1899 
en la Orden de Predicadores, en cuyo seno, de 1900 a 1909, hizo 
sus estudios eclesiásticos, a la vez que aprobó los del Bachillerato 
en el Instituto de Ciudad Real. Ante la pronunciada inclinación, 
realzada por una capacidad cada día más brillantemente compro- 
bada, que el joven religioso revelaba hacia el cultivo de las ciencias 
naturales, sus superiores acuerdan perfeccione tales estudios en 
las Universidades de Sevilla y de Madrid, de 1909 a 1912, especia- 
lizándose durante este último año en trabajos de Histopatología 
cerebral en los laboratorios del Centro de Ampliación de Estu- 
dios, bajo la dirección de los doctores Ramón y Cajal y Achú- 


carro. 
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En 1912 inicia el P. Barbado su carrera docente, que ya no 
interrumpirá hasta su muerte. De 1912 a 1915 enseña la Filosofía 
y la Biología en el Colegio que la Orden de Predicadores sostie- 
ne en Almagro para la formación de su propio personal, y alli 
se acusa ya el afán progresivo con que el nuevo profesor desem- 
peña su cátedra, dotándola de un laboratorio de Biología. Sigue, 
de 1915 a 1918, dedicado a la enseñanza de las ciencias naturales 
en el Colegio de Cuevas de Almanzora. El alto prestigio logrado 
ya en esta primera etapa de su profesorado señala al P. Barbado 
para empresas de más altos vuelos, y así, en 1918, es nombrado 
para desempeñar la cátedra de Psicología experimental en el Co- 
legio Internacional «Angelicum», de Roma—donde adquiere tam- 
bién los títulos de doctor en Filosofía y maestro en Sagrada Teolo- 
gia—, cátedra que sigue a su cargo durante veintidós años, jun- 
tamente con la dirección del laboratorio de Psicopatología expe- 
rimental, que él funda, amplia y hasta dota de aparatos de su 
propia invención, adoptados luego en otros laboratorios similares 
italianos. 

Pronto se acredita la docencia del profesor español en el am- 
biente romano, en tales términos, que es nombrado socio numera- 
rio de la Academia de Filosofía de Sarito Tomás y socio corres- 
pondiente de la autorizadisima Pontificia Academia de Ciencias. 

En 1940, al reanudarse la vida normal y con ella la actividad 
universitaria en la España nacional, el ministro de Educación, don 
José Ibáñez Martín, aun comprendiendo la labor altamente inte- 
resante, hasta para el prestigio de España, en las «Universidades 
eclesiásticas romanas, que desarrollaba el P. Barbado, creyó lle- 
gada la hora de incorporar este nuevo valor a los cuadros del 
profesorado español, harto mermados por la guerra, y gestiona 
y obtiene de la Orden de Predicadores la que pudiéramos llamar 
repatriación del P. Barbado, encargándole de la enseñanza de la 
Psicología experimental en la Facultad de Ciencias de la Uni 
versidad de Madrid. Casi a la vez, se encarga también por orden 
ministerial de la enseñanza de la Psicología superior en la Facul- 
tad de Filosofía y Letras de la misma Universidad. A la par que 
estas enseñanzas, el P. Barbado asume, en 1940, la dirección del 
Instituto «Luis Vives», de Filosofía, y en 1941 la del Instituto «San 
José de Calasanz», de Pedagogía, ambos afectos al Consejo Su 
perior de Investigaciones Científicas, del cual fué también vocal, 
asi como del Patronato «Raimundo Lulio», al que pertenecen los 
Institutos que el P. Barbado dirigió. En 1942 es nombrado Con- 
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sejero nacional de Educación, en su Sección primera. Finalmente, 


como culminación de tantas distinciones, en 14 de noviembre de 


1944 es elegido el P. Barbado, en la vacante de don Miguel Asín 
Palacios, miembro de número de la Real Academia de Ciencias 
Morales y Políticas, y presentado su discurso de recepción, se dis- 
ponía ya a ingresar efectivamente en ella cuando le sorprendió la 


- muerte, 


Pero todos estos honores oficiales, con ser tan significativos, 
palidecen ante la brillante obra de publicista que el P. Manuel 
Barbado ostenta en su haber, y que por sí sola constituye el me 
jor título para figurar en la vanguardia de la intelectualidad es- 
pañola. De todo hay en su gran labor: obras sistemáticas, cual la 
Introducción a la Psicología experimental, colaboraciones doctri- 
nales en revistas nacionales y extranjeras, boletines bibliográficos 
del movimiento psicológico contemporáneo, contribución a solem- 
nidades científicas internacionales, como los dos centenarios de 
Santo Tomás de Aquino y San Alberto el Grande, participación 
en Congresos científicos, como el tomístico de Roma, en 1925, y 
el de la Asociación Española para el Progreso de las Ciencias, en 
Zaragoza, el año 1940. La pluma del P. Barbado, requerida unas 
veces por las auras de un prestigio ya internacional, movida otras 
a impulsos de una vocación científica en plena madurez de infor- 
mación y de pensamiento, va produciendo periódicamente traba- 
jos que no son «uno de tantos», sino a modo de guías certeros 
en la enmarañada selva, tan expuesta a confusiones y extravíos, 
que es la actual literatura psicológica, El más fundamental es, a 
no dudarlo, la Introducción a la Psicología experimental, de re- 
ñombre ya internacional, puesto que ha sido traducida al francés, 
al inglés y al italiano, y en España ha logrado la segunda edición. 
Como precedente suyo puede considerarse la Propaedeutica ad Psy-' 
cholo giam, resumen en latín de lecciones dadas en el Colegio An- 
gélico de Roma, y del cual hay una traducción italiana. En esta 
Propaedeutica, el P. Barbado expone, con la maestría científica 
que le es peculiar, los postulados biológicos de la Psicología, pero 
limitándose a la vida vegetativa o material, que, si forma ya parte 
de esta disciplina, entendida en el amplio sentido aristotélico-esco- 
lástico de «ciencia de la vida», no pertenece estrictamente a ella, 
considerada modernamente como «ciencia de la vida mental». Pero, 
cabalmente, la vida mental humana no se da sino en un organis- 
mo animado de la material, y sirviendo ésta de «substratum» de 
aquélla en la parte del organismo conocida con el nombre de sis- 
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tema nervioso: este tema entra ya de lleno en el ámbito de la 
Psicología experimental y es tratado por el P. Barbado en su 
Introducción. No es, sin embargo, el único tema tratado, puesto 
que la Psicología «experimental» no se define en razón de un 
contenido, sino de un método, el experimental, con el que cabe 
abordar el problema de las relaciones psicofisiológicas, pero tam- 
bién el de las funciones puramente psíquicas o mentales. Tal es la 
amplitud de perspectivas con que se abre la Introducción a la Psi- 
cología experimental del P. Barbado. 

El título de este macizo volumen de 675 páginas es modesto, y 
aún lo hace más el propio autor cuando en su Prólogo nos lo pre- 
senta como fruto del afán «de ordenar un poco e hilvanar los re- 
miendos de ciencia que, como en cajón de sastre, tengo amonto- 
nados en mis notas de clase» ; o, cuando, en la página 499, se ex- 
cusa de no «formular una definición totalmente exacta de la Psi- 
cología empírica» en una obra que no pretende contener «la sínte- 
sis de todo el saber psicológico, sino indicaciones sumarias que 
sirvan de guía a los principiantes». Algo más justo consigo mismo, 
en la página 20 nos descubre su propósito de hacer «un estudio 
sistemático en que se desentrañe el contenido de las principales 
definiciones que se dan de Psicología, se busquen sus antecedentes 
históricos, se hagan resaltar las ideas filosóficas en ellas implícitas 
y se muestre la divergencia doctrinal que cada una supone». Tal 
es el cometido de la parte primera y principal de la obra. «El resto 
—sigue diciendo el autor—, simple resumen, muy compendioso, 
de lo repetido por muchos, sirve de complemento para dar una 
idea esquemática de las ramificaciones de la Psicología experimen- 
tal y de sus relaciones.» 

Lo que no hace resaltar el autor en su acaso excesiva modestia 
se ha encargado de hacerlo la crítica, acogiendo unánimemente la 
aparición de la obra como un acontecimiento en la bibliografía 
psicológica contemporánea. Unos, como el famoso psicólogo Hen- 
ri Pieron, de la Universidad de París, ponderan la riqueza de la 
«documentación histórica, crítica y metodológica» con que el Pa- 
dre Barbado nutre sus capítulos; otros, como el profesor De Sanc- 
tis, de la Universidad de Roma, acentúa el mérito de la «clara 
y completa exposición de las relaciones de la Psicología empírica 
con las corrientes filosóficas contemporáneas, que precisan su si- 
tuación en la historia de la Filosofía» ; la Rewune Néo-Scolastique de 


Philosophie, de la Universidad de Lovaina, encarece «la doctrina . 


segura, el luminoso saber, la bibliografía copiosa y razonada, que 
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hacen de esta introducción general un excelente instrumento de 
trabajo» ; finalmente—para no recargar demasiado este coro de ala- 
banzas—, bajo la pluma del ilustre publicista A. Anile, la obra del 
P. Barbado es presentada a la prestigiosa Academia Pontificia lla- 
mada de los «Nuovi Lince» como tan importante, que «no se 
sabe qué admirar más en ella, si la cultura científica o la filosófica, 
y que tiende a demostrar cómo la ciencia biológica, aun en sus re- 
sultados más atrevidos, no se opone a nuestra filosofía perenne» ; 
lo que valió al tan elogiosamente juzgado el ser asociado como 
miembro correspondiente a la susodicha Pontificia Academia. 

Por mi parte, estimo, sobre todo, en la Introducción del Pa- 
dre Barbado, aparte de su erudición casi exhaustiva de lo anti- 
- guo y lo moderno tocante a su tema, la plenitud e imparcialidad 
con que expone las mismas doctrinas a que se muestra adverso, 
la serena amplitud de criterio con que las enjuicia y acoge en cuan- 
to tengan de aceptable, y la firmeza con que mantiene y funda- 
menta su tesis capital: la de que la Psicología, como ciencia em- 
pírica y aun experimental, se halla en el espíritu y hasta en la 
práctica de la gran tradición aristotélico-escolástica, esta última per- 
sonificada en San Alberto el Grande y Santo Tomás; y que si, 
en alguna época posterior de decadencia ha podido aparecer pos- 
tergada, hora es ya de volver a cultivarla con el riguroso método 
de tal, o sea sin olvidar que la «la Psicología empírica debe ser em- 
pírica, y no otra cosa». 

Algunos temas doctrinales de los tratados en la Introducción 
han sido más ampliamente desarrollados por el P. Barbado en 
trabajos monográficos publicados en autorizadas revistas, O pre- 
sentados a importantes Congresos. Tal ocurre con el de la posible 
conciliación de la Psicología moderna con la tradicional, y de la 
experimental con la racional, que el P. Barbado aborda en su 
comunicación el Congreso tomístico de Roma, en 1925, bajo el tí- 
tulo «De habitudine psychologiae rationalis ad experimentalem» ; 
y en la revista Angelicum con el de «De reditu novae psychologiae 
ad Scholasticam». Asimismo, el tema de la Psicología llamada «di- 
ferencial» es por él afrontado en el artículo titulado «La fisonomía, 
el temperamento y el carácter, según Alberto el Grande y la cien- 
cia moderna», y publicado en la Revue Thomiste, en el número 
extraordinario dedicado al centenario del gran maestro de Santo 
Tomás de Aquino. Sobre el mismo tema insiste en otro artículo 
de las Acta Pontificiae Academiae Romanae, bajo el título «Psy- 
chologiae differentialis prima principia», y en el discurso inaugural 
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de la Sección de Ciencias filosóficas y teológicas del Congreso 
celebrado en Zaragoza el año 1940 por la Asociación Española 
para el Progreso de las Ciencias, discurso que lleva como epígra- 
fe «Las bases de las diferencias psíquicas». Otro problema favo- 
rito del sabio que acabamos de perder es el de la unión del alma 
con el cuerpo y momento en el que tiene lugar; sobre él publicé 
recientemente un artículo en la Revista de Filosofía, del Instituto 
«Luis Vives», del Consejo de Investigaciones Científicas. Tam- 
bién el estudio de la sensibilidad, sobre todo táctil, ha sido abor- 
dado por él en diversos artículos de revista y en otro publicado en 
los Xenia Thomastica, con que se solemnizó en Roma el sexto 
centenario de Santo Tomás de Aquino. Finalmente, el gran pro- 
blema de las relaciones psicofisiológicas, o sea de la tonciencia 
con el organismo, del que son también parte los anteriormente 
mencionados, es objeto de especial preocupación para el P. Bar- 
bado. como lo demuestran los trabajos a él dedicados en publica- 
ciones anteriores, cual el largo artículo de La Ciencia Tomista, bajo 
el título «Correlaciones del entendimiento con el organismo. 

Pero el tema central de los trabajos del P. Barbado es el de 
la delimitación de lo psíquico y su relación con lo fisiológico, y el 
de la autonomia de la Psicología empírica y experimental, tanto en 
sus problemas como en sus métodos, y de la Psicología fisioló- 
gica consiguiente a la relación antes mencionada. En ambos ór- 
denes, el P. Barbado se propone mostrar, no sólo la legitimidad, 
sino también el abolengo tradicional de una Psicología así culti- 
vada, y sólo desviada de tal dirección por las preocupaciones pos- 
teriores de un espiritualismo mal entendido. 

¿Cuál es el sentido de la palabra «psíquico» y, por tanto, el ob- 
jetivo de la «Psicología»? El P. Barbado se Alida la cuestión 
en el capítulo 111 de su Introducción, tras de recoger con su ha- 
bitual minuciosidad las múltiples respuestas que ha logrado; y la 
resuelve, según dice, perogrullescamente: «le daremos—a tal pa- 
labra—la significación que tiene». Pese al sentido de «animado» o 
«viviente», que en la época de Aristóteles era coextensivo a lo 
«psíquico», es indudable que en la época moderna se ha restringi- 
do a significar algo «referente a la vida cognoscitiva y afectiva, y 
que no cabe ya hacerlo sinónimo de «vital», puesto que nadie llama 
«actos psíquicos» al estornudar y al escupir, ni «afirma tener per- 
turbadas las Facultades psíquicas cuando ha hecho mal la diges- 
tión». 


Esta observación tan juiciosa obliga ante todo a revisar el 
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criterio en que se inspiran tantos tratados de Escolástica moder- 
na, que sustraen a la Cosmología el tema de la vida orgánica para 
adjudicárselo a la llamada «Psicología» (no a la «Antropología», 
lo' que sería muy justo), y ello, no sólo por la indiscutible relación 
de lo orgánico con lo mental, que fundamenta la unidad substan- 
cial del ser humano, sino por considerar el tema todo de lo vital 
como sinónimo de lo psíquico. . 


Pero aun- definido lo psíquico como equivalente a lo conscien- 
te, en sus dos formas de conocimiento y sentimiento—no faltará, 
sin duda, quien discuta tal equivalencia—, queda por describir 
o definir en qué consisten estas vivencias psíquicas. Quizá no se - 
ha ahondado tanto en ello por los psicólogos de profesión como 
lo ha hecho la reciente «fenomenología» al señalar en la «inten- 
cionalidad» el rasgo característico, por lo menos, del conocimiento 
(cual el P. Barbado lo registra a propósito de Brentano), ya que 
no se puede decir que sea exclusivo de él ni siquiera propio de 
todos los actos o estados psíquicos. Hay, en efecto, en nuestra 
conciencia no pocas «impresiones» puramente subjetivas, y «rela- 
ciones» entre vivencias que no son relaciones hacia objetos; se 
dan, también, «intenciones» volitivas, que como tales se consti- 
tuyen en función del tiempo y no siempre en razón de una obje- 
tividad por lograr sino de una situación mental por obtener. Lo 
más acertado parece no prejuzgar una sola característica como 
homogéneamente común a todos los procesos mentales, sino em- 
pezar por describirlos rigurosamente en sus variadas especies y 
direcciones, para luego extraer de ellos, si cabe, su nota genérica. 

Ahora bien, una vez acotada el área de «lo psíquico», queda 
la tarea de abordarlo; y el método a ello conducente es en parte 
el objeto del capítulo 111 de la citada Introducción del P. Barba- 
do. Su opinión, al efecto, es terminante: contra los exclusivistas 
de uno y otro bandos—psicólogos partidarios del solo método em- 
pírico, y filósofos del racional—, el P. Barbado pregona en el ca- 
pítulo XX que «el método empírico tiene en Psicología más im- 
portancia, y que, por consiguiente, debe ser empleado con mucha 
más frecuencia que el racional; y que para evitar los peligros del 
apriorismo y las disputas sobre la legitimidad de las consecuen- 
cias deducidas por el método racional, se las debe contrastar con 
la experiencia, pues si ésta las da por buenas, no caben discusio- 
nes». El autor, no obstante, las admite al enfrentar (hasta en for- 
ma de diálogo) en el siguiente capítulo a los «empiristas» con los 
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«racionalistas». Y preciso es reconocer que su conclusión no es 
demasiado clara, o cuando menos decisiva. 

«No habiendo señalado—dice—ni los antiguos ni los moder- 
nos un criterio seguro y aceptado por todos para dividir las cien- 
cas, no se puede dar razón irrebatible para demostrar que la Psi- 
cología empírica tiene derecho a vida independiente, como tam- 
poco se puede convencer a todos de que la Psicología en general 
debe distinguirse de las otras ciencias biológicas o siquiera de las 
fisicoquímicas.» Y así, «lo único positivo que puede hacerse €s 
mostrar que, según las modernas corrientes del pensamiento, se 

debe conceder autonomía a la Psicología empírica con el mismí- 

simo derecho con que se la otorga sin protestas a las demás cien- 
cias experimentales». Abundando en esta última dirección, el Pa- 
dre Barbado dedica el capítulo siguiente—el XXIl—a dar «una 
noción sumaria de la Psicología experimental», repasando los te- 
mas de su objeto y metodología, aunque sin insistir en la «expe- 
rimentación» como contrapuesta a la mera «observación» empí- 
rica. Y en el capítulo XXIII «se repite uan vez más, con insisten- 
cia catoniana, que la Psicología empírica debe ser empírica». 

Con todo, queda flotando la duda de si la «experiencia» a que 
ha de apelar el psicólogo para describir y explicar los procesos 
de conciencia es del mismo estilo que la que es de rigor en «las 
demás ciencias experimentales», o sea, en las que tratan de la 
realidad puramente material (fisicoquímica o biológica). Se habla, 
en efecto, entre psicólogos, de «autospección» o experiencia de sí 
mismo, y de «heterospección» o experiencia de los demás; advir- 
tiendo que para todo hombre es «propia» su conciencia y «ajena» 
la de los demás, de modo que toda conciencia es a la vez propia y 
ajena, según la perspectiva en que se la considere. Se habla tam- 
bién de «introspección» y «extrospección», distinción que mu- 
chos identifican con la anterior, pero que cabe entender diferen- 
temente, como experiencia respectivamente «por dentro» y «por 
fuera», tanto de sí mismo como de los demás. Nada de esto tiene 
sentido a propósito de la realidad material (más que a lo sumo 
analógicamente en cuanto al propio organismo), que sólo coin- 
cide con la conciencia social en ser «externa» para cada uno de 
nosotros, pero sin que se preste a la misma interpretación que 
ella. Todo ello hace que la metodología empírica y experimental, 
relativamente sencilla y como unificada tocante a la materia, se 
compliaure y hasta cambie radicalmente de sentido al aplicarse al 
estudio dé la conciencia, en la doble tarea de «describir» por un 
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lado, y de «explicar» y «comprender» por otro, los procesos men- 
tales como procedentes de un sujeto y referentes a un objeto, .cual 
no sucede en la realidad material. 

- Cuídese, sin embargo, de no distinguir lo mental y lo mate- 
rial hasta el punto de separarlos, cual es frecuente en el ámbito 
de una Psicología inspirada de una' Filosofía de tipo cartesiano, 
para la cual la contraposición entre el «pensamiento» y la «exten- 
sión» es de rigor, y por lo mismo constituye un insoluble proble- 
ma la llamada «relación del alma con el cuerpo». En concepto 
del P. Barbado-—<que la aborda en su capítulo IV—, este problema 
debe ser también resuelto con un criterio empírico y experimen- 
talista, sin perjuicio de ofrecer en definitiva una perspectiva me- 
tafísica más o menos inspirada en aquél, y que merece especial 


“consideración. 


Parte «del supuesto innegable de que existe alguna solidari- 
dad, relación o' paralelismo entre los fenómenos psíquicos y los 
fisiológicos. De esta verdad preliminar, que ya desde muy anti- 
guo tiene carta de naturaleza en la Psicología, nacen dos grupos 
de problemas, unos empíricos y otros más bien filosóficos. En los 
problemas empíricos se trata de averiguar cuál es la extensión 
de esa solidaridad, si todo fenómeno psíquico va siempre prece- 
dido, acompañado o seguido de otro fisiológico. Estas y otras 
cuestiones parecidas dan materia a una parte importantísima de la 
Psicología, que lleva el nombre de Psicofisiolo gía. Determinadas 
lo más exactamente posible estas correlaciones psicofisiológicas, 
asoma la cabeza otro problema más hondo y más difícil: averi- 
guar qué clase de dependencia existe entre las dos series de fe- 
nómenos; si se trata de una concomitancia puramente acciden- 
tal o de una dependencia causal, si el paralelismo es tan riguroso 
que todas las modalidades de una serie traduzcan fielmente las 
particularidades de la otra. Y a continuación de todas estas pre- 
guntas vienen espontáneamente otras de carácter más filosófico : 
si detrás de las dos series de fenómenos se ocultan dos clases de 
substancias, cuáles son sus relaciones, etc.». 

Que estos problemas constituyeran como el núcleo central de 
las preocupaciones intelectuales del P. Barbado, parece indicarlo 
el hecho de que, para la solemne ocasión de su ingreso en la Real 
Academia de Ciencias Morales y Políticas, que una prematura 
muerte hubo de frustrar, hubiera presentado un discurso acerca 
del «Desarrollo y estado actual de algunos problemas de Psico- 
fisiología cerebral»; discurso que, encargado yo de contestarle, 
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hube de conocer y espero sea algún día publicado con otros traba- 
jos inéditos de su autor, como el mejor homenaje a su memoria. 
Según se advierte ya en el título, no pretende en dicho discurso 
el Padre Barbado tratar del problema psicofisiológico en todas 
sus dimensiones, sino sólo en las que constituyen la llamada Psico- 
fisiología cerebral; y aun dentro de ella se limita a exponer la his- 
toria de las correlaciones registradas entre las funciones psíquicas 
y las condiciones anatómicas del cerebro, así como de la localiza- 
ción en éste de las facultades mentales y sensitivo-motoras, lle- 
gando a puntualizar el actual estado de la cuestión de las ondas 
eléctricas cerebrales en su posible conexión con el pensamiento, 
cuestión de tan sugestivos horizontes, pero en la que aún se ca- 
mina a tientas, como en casi todo este dominio de la ciencia hu- 
mana. De todos modos, el P. Barbado, entusiasta de ella, no se 
desanima, y sólo se lamenta de la rareza con que «se dan en un 
mismo investigador los conocimientos psicológicos, anatómicos, 
fisiológicos y clínicos, que son necesarios para plantear bien los 
problemas e interpretar rectamente los hechos». 

En efecto, nada más llamativo que el contraste entre el magno 
esfuerzo consagrado por los investigadores a descifrar el misterio 
de nuestra vida anímico-corporal y la multitud e incoherencia de 
las soluciones a que vienen llegando. Todas ellas pretenden cimen- 
tarse en la «experiencia», pero en una experiencia las más de las 
veces mal preparada, por un deficiente planteamiento del proble- 
ma, y peor rematada, por una incongruente interpretación de los 
hechos acusados por la experiencia en cuestión. Dejando a un lado 
los sistemas extremados, como el materialismo o el espiritualis- 
mo idealista—que, con la supresión de uno de los términos, el 
mental o el orgánico, suprimen el problema—, casi todos los que 
pretenden situarse en un «término medio» adolecen del defecto 
de imaginarse la vida mental como un calco de la orgánica, como 
un juego asociativo de los llamados «estados de conciencia», espe- 
cie de átomos psíquicos que, a semejanza de los cerebrales y a 
compás de ellos, van combinándose y descomponiéndose entre sí. 
Bajo tal falso supuesto, y por mucho que se apele a la experien- 
cia, el problema de las relaciones psicofisiológicas no logra nunca 
adecuada solución, por incomprensión de la auténtica realidad de 
uno de sus términos, cual es el psicológico. 

A este propósito, preciso es reconocer el servicio prestado re- 
cientemente a la Psicología experimental por esa dirección de la 
Filosofía actual llamada «fenomenológica», al proclamar como ta- 
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rea previa a toda investigación de esta índole la de describir la 
auténtica fisonomía de los procesos de conciencia antes de pre- 
tender explicarlos en función del organismo o de todo otro prin- 
cipio. Y en este esfuerzo descriptivo se ha llegado a discernir en 
nuestra vida mental el triple aspecto del yo o sujeto viviente, del 
mundo de objetos a que se refiere en su vida ya de antiguo lla- 
mada «de relación», y de la actividad intencional en que estriba 
esta referencia, que va desarrollándose al filo del tiempo en pro- 
cesos de recepción, de acción y de reacción subjetivo-objetiva. Y 
así definido lo psíquico o consciente, y aun prolongado en lo in- 
frapsiquico o subconsciente, cabe preguntarse a cuál. de dichos 
tres aspectos afecta el condicionamiento de lo mental por lo or- 
gánico acusado por la experiencia. 

La respuesta no parece ofrecer duda. Ni el mundo de objetos 
a que nuestra conciencia se refiere, ni el sujeto agente o paciente 
de dicha referencia son producto de estructura orgánica ni fun- 
cionamiento fisiológico alguno. En cambio, una experiencia cada 
día mejor aquilatada de nuestra actividad psíquica normal y anor- 
mal va revelándola pendiente hasta cierto punto de la normalidad 
o anormalidad anatómica y fisiológica de nuestro organismo y 
muy especialmente de su sistema nervioso. Pero tampoco se ha 
de suponer, como es frecuente, que sólo en este sentido—o sea el 
de ser el organismo condición directa e indirecta de nuestra men- 
talidad—se da una relación entre ambos, sino que, sobre todo en 
los movimientos musculares, la relación se invierte, y es la men- 
talidad la que los condiciona y determina en su dirección y su in- 
tensidad. Cabe también plantear el problema, no en el plano de 
una causalidad eficiente, sino de la causalidad final, logrando so- 
luciones también invertidas, en el sentido de que el organismo 
determinante de los procesos mentales es a la vez su fin, pero en 
definitiva es el organismo un medio al servicio de una finalidad 
espiritual. 

Todas estas perspectivas no son registradas ni menos recorri- 
das en la obra del P. Barbado, pero no deja de acentuar la nota 
de «condicionalidad»—frente a la causalidad propiamente eficien- 
te—con que en todo caso el organismo determina ta actividad 
mental; y aun la distinción entre la condicionalidad inmediata en 
orden a los actos del psiquismo inferior, y mediata en cuanto a 
los actos superiores de la inteligencia y la voluntad. Tal es, a su 
juicio, el punto de vista del que llama «dualismo tomista», y en el 
que no deja de reconocer cierta afinidad con el «condicionalismo» 
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de Guillermo Wundt, el gran creador de la moderna Psicología 
fisiológica, : : 

Porque otra—y ya la última—de las características de la obra 
doctrinal del P. Barbado es su afán, documentalmente justificado 
con creces, de vindicar para la Psicología empírica e incluso fisio- 
lógica, un abolengo netamente tradicional y clásico, y ello contra 
dos clases de adversarios de tal afirmación (véase el capítulo XXI: 
«si puede y debe existir la Psicología empírica»): por un lado, 
los enemigos doctrinales del pensamiento tradicional; por otro, 
los amigos suyos, pero empeñados en suponer que sus fuentes de 
inspiración se hallan en la razón y no en la experiencia, por lo 
menos en la investigación peculiar de la vida anímica. Contra unos 
y otros demuestra hasta la saciedad el P. Barbado, en el capítu- 
lo VI, que «Aristóteles es el padre de la Psicología empírica» ; y 
en el capítulo VIIT, cómo San Alberto Magno y Santo Tomás de 
Aquino «proclamaron con grande encarecimiento la necesidad de 
estudiar experimentalmente la Psicología», y cómo el primero rea- 
lizó en la práctica tal concepto de la Psicología, y el segundo «pre- 
dicó con la doctrina y con el ejemplo la necesidad de la experien- 
cia en Psicología». El P. Barbado no niega el eclipse parcial o 
las desviaciones que, en el propio hogar llamado a cultivar y fo- 
mentarlas, tales directrices hayan podido sufrir, pero entiende 
que es hora de volver a ellas, y que, al hacerlo, no se rectifica 
una trayectoria, sino se vuelve a la inicial. 

Tal es, a grandes rasgos, el sentido de la obra doctrinal y 
la ejemplaridad de vida del P. Manuel Barbado, primer director 
del Instituto «Luis Vives», y con él de esta REvISTA DE FILOSOFÍA, 
a la que imprimió su sello personal. Adicto sin reservas a la pe- 
renmis philosophia, siempre entendió que esta «perennidad», le- 
jos de entenderse como una inmutabilidad rutinaria, le imponía 
el curso por un cauce cada día más ancho, asimilador y compren- 
sivo de cuantas corrientes y parcelas de auténtica verdad afluye- 
ran de manantiales a veces bien distanciados en el espacio, pero 
llamados a fundirse en el tiempo. Conforme al modelo evangélico 
«que saca de su tesoro cosas nuevas y viejas», este tipo de filósofo 
tradicional, fiel a la continuidad fundamental del pensamiento, le- 
jos de cifrarla en la inmovilidad, se hace un deber de integrar lo 
nuevo con lo viejo—vetera novis augere et perficere—en home- 
naje supremo a la Verdad, que como Dios, de quien es reflejo, 
se halla por encima de estas vicisitudes temporales. 

El Instituto «Luis Vives», que hoy llora la pérdida de su ilustre 
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ficiente». a 
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ritain, filósofos de tendencia agustiniana, neotomis- 
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Congreso de Filosofía Tomista de Roma» (1936). El 
Neo-Escolasticismo italiano, Santo Tomás y la Es- 
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3. El hecho histórico de la influencia de la Re- 
velación sobre la Filosofia. Naturaleza y carácter 
de esta influencia. Triple servicio de la Revelación 


a la Filosofía. Proceso inverso del apologeta y el 


filósofo cristianos. 

4. La Filosofía «como cosa hecha» o in facto 
esse y «como cosa por hacer» o in fieri. La Filosofía 
como simple conocimiento y como conocimiento 
formalmente filosófico. Cuatro proposiciones que 
harían viable una solución sobre la existencia de 
una Filosofía Cristiana. 


«Filosofía de la Insuficiencia» es una fórmula recientemente 
acuñada y aceptada por algunos modernos, católicos y no ca- 
tólicos (1), para designar la Filosofía Escolástico-Cristiana y 
hacer resaltar su carácter distintivo. 

Este nuevo nombre es, a primera vista, deprimente para la 
más racional y digna de todas las filosofías, y parece que debie- 
ra con mayor razón reservarse para toda filosofía no cristiana. 
No obstante, los católicos podemos aceptarle placenteramen- 
te, puesto que él expresa en realidad lo que primariamente dis- 
tinguc a la Filosofía Cristiana de todas las demás y la enalte- 
ce sobre todas ellas. El calificativo de 'insuficiente” puede apli- 
carse, aunque con muy distinto sentido, tanto a la Filosofía 
Cristiana como a la que no lo es. A la Cristiana, porque ésta 
se caracteriza, ante todo (2), por su relación de insuficiencia y 
dependencia respécto de un orden superior de conocimiento, 
que es la Revelación cristiana. La Filosofía Cristiana, de cual- 
quier matiz, reconoce, en efecto, que la razón humana en su 
estado actual no se basta, o al menos no se ha bastado, a sí 
misma, y ha necesitado de hecho el auxilio de la Revelación 
áun para el conocimiento de algunas verdades naturales que 
absolutamente por sí sola pudiera conocer. La razón pura, en 
su ejercicio recto, no sólo nos deja en el umbral de un orden 
superior de verdades en el cual desemboca y para cuyo cono- 


— 


(LD Véase F.-X. Maquart, Elem. Phil., pról., París, 1938. 

(2) Otros caracteres de la Filosofía cristiana, que pudiéramos llamar se- 
cundarios, son: su universalidad, en cuanto que no se limita, como casi 
la totalidad de la Filosofía moderna, al estudio del hombre, del mundo y 
del problema epistemológico, sino que abarca el ser integral, Dios en cuan- 
to cognoscible por la razón natural, el mundo y el hombre en su aspecto 
ontológico particular, moral y lógico; su graduación de importancia en los 
problemas filosóficos, dando la primacía a los que se refieren a los valores 
inmateriales; su terminología, que es más precisa, fija y uniforme, además 
de preferir la Jengua latina como más universal y mejor adaptada por el 
uso para expresar los conceptos abstractos. 
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cimiento es ella absolutamente incapaz, sino que, aun dentro 
de su mismo orden, el campo de verdades naturales, se reco- 
noce insuficiente y necesitada moralmente de una ayuda su- 
perior. Santo Tomás razona, en la Summa Contra Gentiles (9), 
esta insuficiencia y necesidad con un sentido verdaderamente 
práctico y realista. La síntesis de su razonamiento es la si- 
guiente: sin la Revelación divina, sólo algunos hombres lle- 
garían a conocer ciertas verdades naturales relativas a Dios, 
y estos pocos, sólo después de mucho tiempo y con mezcla de 
muchos errores, y, como el conocimiento de tales verdades es 
necesario a todos los hombres desde el comienzo de su uso 
de razón para poder ordenar convenientemente según ellas su 
vida, fué moralmente necesario que el hombre fuese instruido 
por revelación divina acerca de estas cosas que la razón huma- 
na puede conocer sobre Dios. Leibnitz afirmaba esto mismo 
históricamente al escribir: «Los antiguos filósofos conocieron 
muy poco de estas verdades: sólo Jesucristo las expuso de una 
manera divina, familiar, clara hasta para las inteligencias más 
simples» (4). 

En toda filosofía no cristiana, por el contrario, la razón 
cree bastarse a sí misma y desecha toda ayuda dentro de los 
límites del conocimiento natural, sin reconpgcer comúnmente 
más campo de verdad que el que ella puede O cree poder domi- 
nar perfectamente. Pretendiendo no limitar el poder natural 
del entendimiento humano, se limita para ello el ámbito de su 
actividad, aunque de este modo se imposibilite el llenar y sa- 
tisfacer nuestras mejores ansias y capacidades de conocimien- 
to. Esta es la verdadera filosofía 'insuficiente' que, al cerrarse 
al orden sobrenatural, e incluso a muchas verdades del natu- 
ral, se convierte en una 'vía muerta' para la universalidad e 
ilimitación de nuestro espíritu. 

No hay, pues, inconveniente en aceptar para la Filosofía 
Cristiana el nombre de «Filosofía de la Insuficiencia», dejando 
para la no cristiana el de «Filosofía Insuficiente». 


3) -8,C: Gr Ub Tc IPS DE Aa e 
(4) Discours de Metaphysique. 
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¿En qué consistiría, en detalle, una Filosofía Cristiana o 
«de la Insuficiencia»? ¿Existe, en primer lugar, semejante filo- 
sofía? ¿Tiene esta expresión algún significado positivo, y co- 
rresponde al mismo alguna realidad? 

Hace veinte años que se vienen haciendo estas preguntas, 
sin que se haya llegado a una respuesta definitiva y unánime, ni 
nos formamos la ilusión de darla nosotros en estas páginas; 
sólo pretendemos exponer nuestra opinión sobre esta cuestión. 
No se trata de si ha habido y hay filósofos cristianos, o, mejor, 
cristianos filósofos; sino, si hay y ha habido una filosofía de 
cristianos en cuanto tales, es decir, influenciada y caracteri- 
zada por el carácter cristiano de la fe divina. 

Harnack parece haber sido el primero que negó el hecho y 
la posibilidad de semejante filosofía, fundándose en que, como 
no hay una razón cristiana, tampoco puede haber una Filoso- 
fía Cristiana, y, por otra parte, si la filosofía es una interpre- 

tación natural del ser, de Dios, del hombre y del mundo, todo 

intento de realizar esta interpretación con dependencia de 
cualquier clase de la fe y la revelación cristianas, no puede 
llamarse filosofía. Las palabras 'filosofía y "cristiana son con- 
tradictorias, se excluyen mutuamente. «La verdad—añadía 
Brunswihvcg (5)«es una e indivisible, es patrimonio exclusivo 
de la razón. La religión no puede presentarse como algo que se 
mezcla en los procesos filosóficos de la razón sin desnaturali- 
zarlos.>» 

La cuestión se llevó al terreno de la discusión al hacer 
idénticas afirmaciones el profesor de la Sorbona E. Brehier (6), 
que llegó a afirmar el hecho de que ningún cristiano había 
aportado algo a la filosofía. Salió entonces en defensa de la 
Filosofía Cristiana E. Gilson (7), también profesor de la Sor- 
bona, y después de él salieron J. Maritain y otros católicos. En 
un principio, la cuestión se discutió entre algunos semirracio- 


(5) Citado por Garrigou-Lagrange en las Actas del Segundo Congreso 
Internacional Tomista, Roma, 1936. 

(8, Histoire de la Philosophie, vol. I, p. 494; Revue, de Met. et Morale, 
número 38, año 1931, pp. 133-162; Philosophie de moyen age, París, 1928. 

(D The Spirit of Medaeval Philosophy, preface, New-York, 1940. Cita- 
mos la versión inglesa con preferencia a la edición francesa, D'esprit de la 
philosophie medievale (París, 1932), por ser aquélla más reciente y revisada 
por el autor. * ' 
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nalistas y los católicos. Después pasó a discutirse entre los 
mismos católicos con un acaloramiento cual le han tenido po- 
cas discusiones de este carácter en los tiempos modernos. Pa- 
sando por revistas, folletos y obras ex profeso (8), llegó la dis- 
cusión a culminar en la Segunda Jornada Filosófica de Juvisy 
(1933), en el Congreso Internacional de Filosofía de Praga 
(1934) y en el Segundo Congreso Internacional Tomista de 
Roma (1936). Hoy, sosegados ya los ánimos, sigue la discusión 
principalmente entre católicos de tendencia marcadamente 
agustiniana y algunos neotomistas de nota. En algunos de los 
primeros, demasiado interesados en salvar el calificativo de 
'cristiana”, casi se esíuma por completo el carácter de filosofía; 
los segundos no quieren ver juntos los términos filosofía” y 
'cristiana', por considerarlos contradictorios. Ni se ha llegado, 
ni es fácil que se llegue, a un resultado definitivo sobre si debe 
seguir usándose la expresión «Filosofía Cristiana». La razón 
es porque, por lo menos entre los católicos, aparte del sentido 
material de ciertas frases que se han mezclado en el calor de 
la discusión, todos vienen a admitir substancialmente los mis- 
mos hechos y verdades: las relaciones entre la fe y la razón, 
el influjo y ayuda mutua entre ambas, el hecho de que se 
hayan adquirido por la fe muchas verdades que hoy forman 
parte de la filosofía, etc.; pero se parte en ambas direcciones 
de un punto que hace imposible el llegar a una conclusión uná- 
nime: el diverso sentido que se da a la expresión «Filosofía 
Cristiana», del cual hablaremos más adelante. 

Entre los mismos defensores de la «Filosofía Cristiana» no 
hay uniformidad respecto de aquello en que se hace consistir 
esta filosofía. Para J. Maritain, sería la filosofía de Aristóteles 
y Santo Tomás, «porque ella armoniza perfectamente con las 
verdades de fe y porque la Iglesia Católica no se cansa de repe- 
“tir que ella es la única verdadera filosofía» (9); según M.-D. Che- 
nu (él no es de esta opinión), se considera como cristiana toda 
filosofía que es verdadera y que deja abierto el camino para 


4 (8) Para una bibliografía bastante completa y para la evolución histó- 
rica de la cuestión pueden verse el P. B. Baudoux, O. S. F., en la revista 
et oO octubre 1936, y la extensa obra de A. Dempf Christliche Phi- 
osofie. 


_(9) Introduction générale a la Philosophie, pref., París, 1930. 
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el oráen sobrenatural (10); E. Gilson llama cristiana a «toda 
filosofía que, conservando como formalmente distintos los 
dos órdenes de conocimiento, considera la Revelación cristia- 
na como un auxilio indispensable a la razón natural» (11); 
según J. Marías, la Filosofía Cristiana parece ser solamente 
«una actitud y un punto de vista» (12); para el señor Colom- 
bo, de Milán, sería «un conocimiento divino humanizado o filo- 
sofía divina, consistente en el 'intuir' de la propia vida espi- 
ritual del filósofo transformado y sublimado por la vida cris- 
tiana» (13); por último, N. Berdiaeff cree que hoy práctica- 
mente toda filosofía es cristiana, puesto que todos los filósofos 
utilizan las grandes verdades originadas por el Cristianismo 
para defenderlas o para impugnarlas. 

Por lo que se refiere a aquellos que quisieran ver suprimida 
la expresión «Filosofía Cristiana», por considerarla falta de sen- 
tido real y perjudicial para la Teología Sobrenatural, hay que 
reconocer que algunas de sus frases necesitan una interpreta- 
ción de sentido, particularmente las de algunos filósofos y teó- 
logos franceses, que, por huir del fideísmo y tradicionalismo, 
van aparentemente demasiado lejos en la reacción. Así, Man- 
donnet afirma que «el Cristianismo ha sido un factor de pro- 
greso considerable en la Humanidad, pero no un factor de 
progreso filosófico»; según von Hertling, «no debía haber una 
Filosofía Cristiana». «Sin el auxilio de la Revelación—dice Mas- 
novo—, el progreso, culturalmente, es diferente; filosóficamen- 


te, idéntico». «Hablando formalmente y en todo el rigor del 


término, no hay ni puede haber una Filosofía Cristiana: estos 


dos términos se excluyen el uno al otro» (Sertillanges). «La 


filosofía pura no es más cristiana que las matemáticas, que 
las ciencias puras» (Boudin). De un modo parecido fueron ex- 
presando su pensamiento los 49, asistentes a la Segunda Jor- 
nada Filosófica de Juvisy, hasta el punto que al final de las se- 
siones dijo Van Steenberghen: «Si todos los aquí presentes 
convenimos en que la expresión «Filosofía Cristiana» es defec- 


(10) Bulletin Thomiste, Jan. 1928, p. 244. 

(1D The Spirit of Medaeval Philosophy, preface, New-York, 1940, 
(12) Hist. de la Fil., 1941, p. 113. 

(13) Actas del Segundo Cong. Inter. 'Tomista de Roma, 1936. 
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tuosa por carecer de sentido, ¿para qué hemos de seguir usán- 
dola?» (Memoria impresa, París, 1933). 

Frente a estas frases, algunas de las cuales quizá suenen algo 
exageradas, prescindiendo del sentido formal que sus autores 
las daban, está el hecho de gran parte de los Manuales de Fi- 
losofía italianos del período de renacimiento de la Escolástica, 
en los cuales sus autores parecen considerar la filosofía como 
un simple instrumento de la Teología, «Philosophia ancilla 
Theologiae». Estos, como muy bien hizo ver prácticamente nues- 
tro malogrado presbítero Gómez Izquierdo en su Historia de la 
Filosofía del siglo XIX» (14), a pesar de que el Magisterio infa- 
lible de la Iglesia ha tenido buen cuidado de declarar termi- 
nantemente que rationis usus fidem praecedit et ad fidem du- 
cit, han seguido el camino opuesto, y, en vez de tomar la razón 
como punto de partida para llegar a la Fe, toman con frecuen- 
cia las verdades reveladas como apoyo de sus investigaciones 
científicas, aceptan la Revelación como último criterio en ma- 
terias filosóficas y limitan la Filosofía a una propedéutica de la 
Teología, llegando a afirmar Cornoldi que los axiomas gene- 
radores de las conclusiones filosóficas los adquirimos por influjo 
del divino magisterio. 

De muy distinto modo procedió Santo Tomás, el cual, si al- 
guna vez usa la frase «Philosophia ancilla Theologiae» y otras 
similares (15), lo hace para significar que la Teología, como 
reina de todas las ciencias, se sirve de todas ellas para mani- 
festar de algún modo con analogías de las verdades naturales : 
los incomprensibles misterios de la Fe, no por defecto de. las 
verdades sobrenaturales, sino por nuestra insuficiencia de com- 
prensión. En este sentido aplica el Santo estas frases, tanto a 
la Filosofía como a las demás ciencias naturales, sin querer sig- 
nificar con ello que la única misión de la Filosofía sea preparar 
el camino a la Teología y servirla como esclava. Nadie como él 
—decía el malogrado García Morente en su Discurso de la Uni- 
versidad de Valladolid (1940)—señaló la distinción radical y 


(14) Historia de la Filosofía en el siglo XIX, sec. IT, cap. XIV, p. 554 y 
siguientes. : 

(15) Véase, entre otros muchos lugares, Sum. Theo!., p.1,da.1,a. V ad 2. 
La, frase «Philosophia ancilla Theologisee» no es invención de Santo Tomás 
sino de San Pedro Damiano. Véase M. Grabmann, «Historia de la Teolo- 
gía católica», p. 1, €: 1, p. 36, trad. del P. David Gutiérrez . 
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trazó las líneas fronterizas de la fe y la razón, de la filosofía y 
la teología, haciéndolas servirse mutuamente, y permanecien- 
do, no obstante, su filosofía una filosofía pura”, 'sin píos frau- 
des”, y sin que el más mínimo elemento de sus demostraciones 
racionales esté torcido, cohibido o exaltado por la preocupa- 
ción de acomodarlo a la fe. Es sencillamente una filosofía ver- 
dadera y auténtica, que, por serlo, resulta cristiana. En él, las 
verdades de la fe sirven a alumbrar las sendas del pensar filo- 
sófico, no sólo dando al filósofo creyente la preciosa certidum- 
bre de la falsedad de aquellas tesis que, de un modo o de otro, 
resultan incompatibles con los dogmas de la fe, sino señalán- 
dole las cuestiones en que el esfuerzo de su intelecto deba afin- 
carse con afán más enconado. 4% 

La escuela de Lovaina, al aceptar como uno de sus caracte- 
res el aconfesionalismo en Filosofía, ha interpretado perfecta- 
mente la mente del Angel de las escuelas, con las mejores ven- 
tajas para la Filosofía y para la Teología. El filósofo cristiano, 
aunque haya llegado por un influjo mediato de la Revelación 
a la posesión racional de ciertas verdades naturales, debe ex- 
poner y razonar esas verdades desde un punto de vista pura- 
mente racional y natural, sin que se mezclen en la exposición 
y argumentación elementos no estrictamente filosóficos, hasta 
el punto de que nadie que le lea o le oiga pueda deducir de 
sus raciocinamientos si es o no cristiano. De este modo, habla- 
rá en nombre de la razón y será escuchado sin prejuicios, in- 
cluso por aquellos que pretenden guiarse exclusivamente por 
Ja razón natural. Si su filosofía es verdadera, necesariamente 
ha de ser apta para conducir a la aceptación de la verdad reve- 
lada, y de este modo hará el filósofo cristiano Filosofía y Teolo- 
gía de la manera más efectiva mediante un sano aconfesiona- . 
lismo filosófico. 


A 


Dejando ahora a un lado las exageraciones que, en pro y 
contra, en hechos y en expresiones, se puedan haber mezclado 
en esta discusión, ¿en qué se debe hacer consistir la Filosofía 
Cristiana o dela Insuficiencia? 

Es un hecho puesto suficientemente en evidencia por la 
historia de la Filosofía que ni los filósofos anteriores al Cristia- 
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nis, ni los filósofos cristianos sin el auxilio de la Revelación 
Cristiana, llegaron a la posesión y evidencia de ciertas verda- 
des naturales, tales como la noción exacta de la naturaleza, de 
la persona, del accidente, del hecho de la creación, la distin- 
ción entre la subsistencia y la naturaleza substancial, la sepa- 
rabilidad entre la substancia y su extensión, la posibilidad de 
que un ser permanente corrompido se restaure con identidad 
numérica, el que un mismo efecto numéricamente pueda ser pro- 
ducido por dos causas totales independientes, y otras muchas 
verdades, particularmente de la Etica y Teodicea, que hoy son 
objeto. de conocimiento racional. Para el pensamiento helénico 
precristiano, incluyendo a Aristóteles, era algo que horrorizaba 
el pretender pensar en la nada; le parecía esto un barbarismo 
mental «que no podía caber en la cabeza luminosa de Minerva» ; 
por lo menos, había que suponer, además del Primer Principio 
universal, una materia siempre preexistente, aunque fuera en 
un estado amorfo, indeterminado y caótico. El intento de pen- 
sar en esta nada integral precedente a la creación les produ- 
cía a ellos una impresión parecida a la que nos produce a nos- 
otros el querer representarnos la nada absoluta e hipotética 
de esta sublime expresión de Bossuet: «Si por un solo instante 
dejase de existir Dios, eternamente no existiría nada». El mis- 
mo Aristóteles, después de haber llegado a la evidencia y necesi- 
dad metafísicas de que todos los seres contingentes procedan de 
un Primer Principio eficiente, final y formal extrínseco, no dió 
un paso más, tan lógico y natural, para afirmar expresamente, y 
en términos claros, el hecho de la creación contenido virtual- 
mente en su aserción anterior. Las escasas alusiones a la crea- 
ción que se encuentran en los filósofos precristianos son eo- 
_—múnmente para negar el hecho de la misma, como sucede en 
el caso de Lucrecio (16). Algo parecido les sucedió con muchas 
verdades de Etica y de Teodicea (17). 


(16) «Principium hinec cujus nobis exordia sumit, Nullam rem e nihilo 
gigni divinitus unquam» (Lucret., lib. 1, vv. 148-149). 

(17) Aunque el Concilio Vaticano, en el can. 1, De Revelatione, y Pío X, 
en el juramento antimodernístico, definieron que se podía conocer demos- 
trativamente, por la razón natural, la existencia de un Dios creador, no 
fué su intención definir expresamente la cognoscibilidad de la creación y de 
ningún modo el hecho de su conocimiento, como advirtió la Comisión depu- 


tada por el Concilio para la redacción e interpretación auténtica de las 
Actas (Acta Conc. Vat., p. 79). 
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Ahora bien; si, ni Aristóteles, padre y eximio exponente de 
la Metafísica racional, ni los que en pos de él vinieron con 
mayor ' herencia filosófica y con mejores medios de investiga- 
ción natural, llegaron de hecho a la posesión de ciertas _verda- 
des naturales y a evitar ciertos errores con su razón natural, 
parece lógico el afirmar, no solamente el hecho de la influen- 
cia de la Revelación en la Filosofía, sino también la insu- 
ficiencia de hecho de la razón para conocer algunas verdades 
naturales fundamentales que absolutamente pudiera conocer 
por sí sola. 

Esta admisión A es la que justifica la actitud del filó- 
sofo cristiano ante la ayuda que, aun dentro del orden natu- 
ral, puede prestarle la Revelación sobrenatural. No es que el 
filósofo cristiano abdique en tales casos de su razón natural o 
desconfíe de su valor dentro de los límites naturales, sino que, 
convencido por esa misma razón y por la historia del pensa- 
miento humano de que necesita una ayuda superior, acepta 
prudencialmente la que le ofrece la Revelación. El sabe que 
existen dos órdenes de verdades y dos fuentes correspondien- 
tes de conocimiento en perfecta armonía, sin que se puedan 
oponer la una a la otra, puesto que ambas proceden de un 
mismo principio, que es Dios. Estas dos fuentes o vías de cono- 
cimiento son la razón natural y la fe sobrenatural. Por la razón 
nos viene mediatamente de Dios la verdad; por la fe o la re- 
velación, Dios comunica directa e inmediatamente al hombre 
la misma verdad. De ahí que no pueda haber conflicto real 
entre la fe y la razón; si le hubiese, Dios, principo de una y 
otra, se negaría a Sí mismo. Evidentemente que estos dos me- 
dios se pueden ayudar mutuamente y que, en caso de conflicto 
aparente, debe prevalecer el superior y más seguro de ellos, que 
es la fe. Todo esto llega a conocerlo naturalmente y con certe- 
za el filósofo, sin que sea preciso que intervenga para ello la fe. 
¿Por qué, pues, no ha de aprovechar el filósofo esta ayuda so- 
brenatural y recurrir a ella, aun dentro del orden natural, 
siempre que la necesite y la pueda tener? 

Esta ayuda es filosófica, no teológica; la dependencia es. 
negativa u ocasional, no positiva en la posesión y asentimiento 
finales, aunque sí es positiva en un primer proceso no filosófico 
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de adquisición de tales verdades. La dependencia sería positi- 
va si, como en el caso de las verdades sobrenaturales o en el 
de los manuales italianos antes mencionados, el filósofo asin- 
tiese a esas verdades naturales porque están reveladas, no por- 
que él las ve con su razón natural. Aunque en su primer proce- 
so de adquisición de tales verdades intervenga un elemento ex- 
traño y superior a la razón, él realiza después ótro proceso pu- 
ramente racional o filosófico que le conduce a asentir a esas 
verdades desde un punto de vista exclusivamente filosófico. Su 
guía único y exclusivo en este segundo proceso es la razón: in- 
vestiga la verdad y asiente a ella como filósofo, abstrayendo 
completamente del primer proceso y de ser o no creyente; pres- 
cinde de cómo ha adquirido y posee esa verdad, y la examina 
a la luz exclusiva de la razón para llegar a poseerla racional- 
mente. La razón y su ejercicio no son aquí cristianos ni no 
cristianos formalmente, y de ahí que tampoco lo sea la filo- 
sofía así formada, aunque materialmente todos estos elemen- 
tos puedan serlo. En este sentido, tenía motivo Harnack para 
afirmar que no hay una razón cristiana ni puede haber una 
flosofía semejante. Al objetarle Gilson (18) que, aunque no 
haya una razón cristiana, sí hay. un ejercicio cristiano de la 
razón, olvida este doble aspecto de adquisición y asentimien- 
to a la verdad natural revelada. Sólo así puede el filósofo cris- 
tiano conservar integralmente su carácter de filósofo e inves- 
tigador racional, 


Se conduce en esto el filósofo cristiano como un hombre que 


mira con la vista natural a un objeto casi imperceptible por. 


su distancia o por su tamaño: no le percibe o le ve confusa- 
mente y le confunde con otro; recurre entonces a un medio 
más potente de visión, al telescopio, al microscopio, a los pris- 
máticos, y consigue ver el objeto claramente, sin error ni con- 
fusión; vuelve después a mirarle sin la ayuda de esos medios 
artificiales, y en muchos casos consigue verle con su sola vista 
natural. Frecuentemente, el discípulo no es capaz de llegar a 
comprender por su esfuerzo personal ciertas verdades; pero, 
Una vez que las acepta porque el maestro se las propone y ma- 
niñiesta mediante signos o palabras, el discípulo repite por sí 


(18) Introduction générale a la Philosophie, pref., París, 1930. 
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solo el proceso mental y llega a ver esas verdades sin el auxi- 
lio dei maestro, aunque antes era incapaz de verlas; ahora las 
ve y las acepta, no porque el maestro se lo dice y le cree, sino 
porque él mismo las ve. Los medios artificiales y la vista más 
potente del maestro han sido en estos casos una ayuda positiva 
para llegar a ver esos objetos y conocer esas verdades, que 
antes no se veían ni conocían; pero, una vez que esos objetos 
y verdades han sido vistos con dependencia de una ayuda su- 
perior, se ven y se conocen después sin necesidad de semejan- 
te ayuda. Pues esto es lo que pasa al filósofo cristiano ante el 
hecho de aceptar la: revelación de ciertas verdades naturales: 
primero las acepta porque son reveladas, como creyente; des- 
pués porque las ve, como filósofo. Lessing lo ha expresado con 
una frase muy feliz y concisa: «Muchas grandes verdades na- 
turales no eran racionales cuando fueron reveladas; pero fue- 
ron reveladas para que pudiesen hacerse racionales» (19). 


XX * * 


La Revelación puede prestar al filósofo un triple servicio. 
El primero es influir positivamente en un proceso previo, no 
filosófico, de adquisición de verdades naturales, para que luego 
las adquiera el filósofo de nuevo y asienta a ellas con eviden- 
cia racional exclusivamente filosófica, a semejanza de los ejem- 
plos que hemos puesto anteriormente. Como casos reales histó- 
ricos de este influjo positivo in vía inventionis, podríamos citar 
el dogma de la resurrección de los cuerpos humanos, mediante 
el cual se ha llegado a conocer filosóficamente la posibilidad de 
que un cuerpo corrompido totalmente se reproduzca numéri- 
camente el mismo por la virtud sobrenatural de la Primera 
Causa; el dogma de la Eucaristía, según el cual el mismo cuer- 
po numéricamente de Jesucristo es producido por dos accio- 
nes y dos causas totales independientes: la acción generativa 
de la Virgen Inmaculada y las palabras del sacerdote consa- 
grante; el dogma de la Encarnación, por el cual se ha llegado 
a conocer la distinción real entre la substancia singular exis- 
tente y la subsistencia. 


(19) Citado por M. Gueroult, L'évolution et la structure de la doctrine 
de la science chez Fichte, Strasbourg, 1930, vol. I, p. 15. 
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El segundo servicio es el dar al filósofo ocasión para reexa- 
minar algunos conceptos falsos o inexactos y rectificar el pro- 
reso de investigación hasta llegar filosóficamente al genuino 
y verdadero concepto. Un ejemplo de esto le tenemos en la de- 
finición del accidente. Antes de Santo Tomás se venía acep- 
tando como buena e indubitable la definición «accidente es lo 
que existe en la substancia como en un sujeto de inhesión». El 
Santo, al conocer por la fe que los accidentes eucarísticos, ver- 
daderos accidentes, no estaban de hecho en ninguna substancia 
ni en ningún sujeto, comenzó a dudar de la definición meta- 
física tradicional, que debía realizarse tanto en el orden sobre- 
natural como en el natural, puesto que las nociones esenciales 
no pueden variar en ambos órdenes. Esto le dió ocasión para 
- reexaminar a la luz de su razón natural la definición, y en este 
reexamen advirtió que las nociones o conceptos metafísicos no 
deben referirse a los hechos o actualidades, sino a las aptitu- 
des o exigencias. Entonces formuló la definición, que después 
de él nadie rechaza ni cuestiona, y que se cumple perfectamente 
en los accidentes eucarísticos: «Accidente es una entidad que 
exige estar en un sujeto de inhesión». Los accidentes eucarís- 
ticos conservan ese orden o exigencia de estar en un sujeto, 
aunque de hecho no estén en él al ser el sujeto suplido y los 
accidentes sustentados milagrosamente por la virtud sobrena- 
tural divina, que, como Primera Causa, puede suplir la eficien- 
cia de cualquier otra causa, siempre que no lo impida la natu- 
raleza esencial metafísica (20). Santo Tomás no modificó inme- 
diatamente la definición tradicional por el hecho de que ésta 
no se adaptase a la fe, sino que, con ocasión de la fe, reexami- 
nó el proceso y rectificó con su razón natural la definición filo- 
sóficamente defectuosa. 

El tercer servicio de la fe 2 la razón, o, mejor, la tercera 
clase de dependencia, es negativa. La razón, si ha de estar libre 
de error, nunca puede tener dictámenes contrarios a la fe, por 
la armonía entre una y otra y la preeminencia de la fe sobre 
la razón. De aquí que cuando una verdad es ciertamente de fe, 
la razón no puede dictar lo contrario, se pueda o no sustituir 
ese dictamen naturalmente por el verdadero. Así, por ejemplo, 


(20) Sum. Theol., p. IM, q. 77, a. 1 ad 2. 
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aunque no se pueda al presente demostrar con certeza el origen 
o nacimiento temporal del mundo (21), la razón no puede afir- 
mar el hecho de la creación ab eterno, aunque algún día lle- 


gase a parecer demostrable, por ser esto contrario a la afir- 


mación categórica del Génesis. 


$: 


En esto proceden de un modo contrario la Apologética, o 
Teología fundamental, y la Filosofía. La Apologética tiene por 
fin preparar el camino a la Teología Sobrenatural y hacer ra- 
cional el obsequio de nuestra fe mediante la demostración na- 
tural de ciertas verdades fundamentales llamadas «Praeambula 
ñdei>, en las que se funda la racionabilidad de nuestro asenti- 
miento a las verdades de fe, sobre las cuales no cabe una 
evidencia racional intrínseca. Por eso, el apologeta cristiano 
quiere entender para poder creer racionalmente, como se lo 
exige su carácter de hombre de cultura religiosa. El filósofo cris- 
tiano, por el contrario, convencido racionalmente de su inca- 
pacidad moral para el conocimiento de ciertas verdades natu- 
rales y, viendo que puede llegar a conocerlas racionalmente 
con el auxilio de la revelación sobrenatural, las cree y las 
acepta primero como creyente, para investigarlas y llegar a 
conocerlas naturalmente como filósofo. El desechar estos auxi- 
lios de la fe, lejos de ser racional, es tan irracional como sería 
el que un hombre de vista corta o de inferior capacidad men- 
tal renunciase a servirse de los medios artificiales o de la ca- 
pacidad de otra inteligencia superior, a pretexto de que la 
visión de tales objetos o verdades cae absolutamente dentro 
del ámbito de su facultad visiva propia. . 


e a 


No “parece tan claro como cree demostrar el señor Gil- 
son (22) para salvar el carácter estrictamente filosófico de algu- 
nos SS. PP., si las fórmulas «Ego credo ut intelligam>, «Nisi- 
credideretis non intelligetis», «Fides quaerens intellectum», de 


(21) Ib., p. I, a. 46, a 2. 


(22) The Spirit of Medaeval Philosophy, ch. 11. 


290: J. VALBUENA 


San Agustín y San Anselmo y la similar de Maine de Biran 
«Intellectus quarens intellectum per fidem», han de interpre- 


tarse en el sentido expuesto anteriormente, o si se refieren sim- 
plemente a la función de la razón natural en el conocimiento 
científico teológico de las verdades reveladas. Es cierto que ellos 
expresaban con estas fórmulas su intento de perfeccionamien- 
to intelectual y que ellos admitían que el conocimiento por 
visión es superior. al conocimiento por fe (23). Verdad es asl- 
mismo que las conclusiones teológicas, en cuanto tales, serán 
siempre verdades de fe en sí mismas, por serlo el principio de 
que proceden y por tener que seguir la naturaleza de la pre- 
misa revelada como inferior en orden de conocimiento: pejorem 
sequitur semper conclusio partem. Pero, aun admitido todo 
esto, no se puede negar que el ejercicio de la razón natural en 
Teología mejora nuestro conocimiento intelectual cuantitati- 
va e intensivamente, y, por consiguiente, del raciocinamiento 
del señor Gilson no hay necesidad de concluir que los SS. PP. sig- 
nificasen: con tales fórmulas una aspiración de mejoramiento 
intelectual mediante un conocimiento estrictamente filosófico o 
. de visión. No es preciso recurrir a este débil medio para pro- 
bar que muchos SS. PP. hicieron verdadera filosofía, y menos 


aún parece lógico deducir de aquí la existencia de una filoso- 
fía intrínsecamente Cristiana. 


CONCLUSION 


Como en muchas otras cuestiones de la Introducción a la 


Filosofía, contribuiría grandemente a simplificar esta discu- ' 


sión y a hacer viable una solución el tener en cuenta una doble 
distinción en los aspectos de la Filosofía : a) la Filosofía, «como 
cosa hecha», o in facto esse, y la Filosofía, «como cosa por ha- 
cer», o in fieri; b) la Filosofía, «como conocimiento», o mate- 


(23) «Inter fidem et 'speciem intellectum quem in hac vita i 
medium intelligo» (San Anselmo, De Fide Trinitatis prael.). La fe es pa 
pre un sustituto o sucedáneo del conocimiento por visión, y siempre que 
sea posible se debe aspirar a este conocimiento como más perfecto. En esto 
consiste la supremacía del científico sobre el hombre sin ciencia, del teólogo 


sobre el simple cristiano y del conocimiento de lo 
el de los fieles creyentes. x O yd 


mm 


| 
| 


id 
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rialmente, y la Filosofía, «como conocimiento filosófico», o for- 
malmente. i 


Hoy, para la mayoría de los que se dedican a la Filosofía, la 


labor consiste casi exclusivamente en almacenar en su memo- 


ria una serie de fórmulas trasladas de los libros o de la mente 
de los maestros, llegando, a lo sumo, a desentrañar y asimilar 


el contenido o sentido de tales fórmulas: se toma la Filosofía 


«como cosa hecha», in facto esse, y sobre este plano es difícil 
apreciar el influjo que la Revelación ha tenido sobre ella. La 
Filosofía, como obra terminada, es sólo material o extrínseca- 
mente cristiana o no cristiana, según que esté o no conforme 
con la Revelación y que haya o no tomado de ésta algunos ma- 
teriales. Es preciso colocarse sobre otro plano: sobre el de 
aquellos que hicieron la Filosofía o que tratan de rehacerla por 
sí mismos. ¿Ha influído o influye la Revelación sobre éstos de 
tal modo que su concepción del ser y de los seres sea distinta, 
objetiva y subjetivamente, según que acepten o se desentien- 
dar. por completo de la Revelación? ¿Fué o no factor decisivo y 
caracterizante la Revelación en la formación de esa Filosofía 
que hoy llamamos Cristiana? La respuesta nos la da bien clara 
y categórica la historia de la Filosofía. Los que dicen que no 
hay más: razón para hablar de Filosofía Cristiana que para 
hablar de matemáticas cristianas o ciencias puras cristianas, 
parecen olvidar o desentenderse de este hecho tan manifiesto. 

Pero no es suficiente insistir en esta distinción. Según ella, 
habría ciertamente una Filosofía formalmente Cristiana, ya que 
el fieri, o modo substancial de hacerse una cosa, influye y la 
caracteriza intrínsecamente. Es necesario tener también en 
cuenta la segunda distinción: la Filosofía «como conocimien- 
to» y la Filosofía «como conocimiento filosófico», según la cual 
la Fiiosofía puede tener un doble fieri, o proceso de formación. 
En el primero de estos procesos, la Revelación influye positiva, 
formal e intrínsecamente; en el segundo, sólo material, ne- 
gativa y extrínsecamente. El conocimiento material de esas 
verdades que hoy fórman parte de la Filosofía y que en un 
principio se adquirió por la Revelación, es formal e intrínseca- 
mente cristiano; mas el conocimiento filosófico de esas mismas 
verdades no es ni puede ser tal. Habrá, por consiguiente, una 
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Filosofía materialmente Cristiana; pero no una Filosofía for- 
malmente Cristiana. Los que creen incompatibles estos dog 
términos no andan tan desorientados como supone el P. Jo2- 
quín Iriarte, S. J., en Razón y Fe, en., 1943, p. 36. Entendidas 
de este modo las frases de Mandonnet, Masnovo y Sertillanges, 
lejos de entrañar un contrasentido histórico, como a primera 
vista parece, expresan una gran realidad. ; 

Sintetizando nuestro pensamiento, le concretaremos en las 
cuatro proposiciones siguientes: 

Primera. Para que haya Filosofía, en todo el rigor de la 
palabra, se necesita y es suficiente que las dos premisas y la 
conclusión del raciocinio se conozcan o vean intrínsecamente 
por la sola luz de la razón natural, sin que en el proceso y asen- 
timiento finales intervenga ningún elemento extraño o no de 
visión cognoscitiva natural. 

Segunda. Puede darse el caso de que a este proceso y asen- 
timiento finales hayan precedido extrínseca y accidentalmente 
otro proceso cognoscitivo y asentimiento “de fe, no filosóficos, 
que los hayan motivado y hecho posibles adaptando la mate- 
ria y facultad cognoscitiva, pero sin influir en ellos formalmen- 
te o como tales. Tal es el caso de lo que hoy llamamos «Filoso- 
fía Cristiana». 

Tercera. En el caso de la proposición segunda, el proceso 
y asentimiento estrictamente filosóficos están de algún modo 
condicionados y caracterizados por el proceso y asentimiento 
precedentes que los han hecho posibles, y esto puede justificar 
una denominación extrínseca y material. 

Cuarta. De ningún modo puede esto servir de base para 
una denominación intrínseca y formal, no siendo ni pudiendo 
ser tal el influjo ejercido sin desnaturalizar la naturaleza y el 
carácter de Filosofía. Al Neoescolasticismo nadie le llamará in- 
trínsicamente «kantiano», a pesar del influjo evidente que la 
filosotía de Kant ha ejercido sobre la nueva Escolástica. 

Si se quiere llamar extrínsecamente Cristiana a la Filosofía 
que deja abierto el camino al orden sobrenatural por su con- 
formidad con él y por partir parcial y materialmente de él, 
pase; pero más que esto ni es auténtico ni conveniente. Es 
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El existencialismo, partiendo del sum del ego lo entiende 
como existencia en el sentido de relacionarse consigo misma en 
la intimidad de su ser, en la clausura, y con lo otro en el ám- 
bito de la apertura. De aquí que las dos dimensiones, autorrela- 
ción y heterorrelación existenciales, que pasamos a examinar. 


IJ. AUTORRELACION EXISTENCIAL 
1.—IDENTIDAD DE YO Y SITUACIÓN EN JASPERS. 


No es posible entender la existencia como objeto. Por su 
esencia misma, la existencia es inobjetivable. Ya Kierkegaard 
insistía sobre el punto de que a la existencia corresponde cierta 
forma de subjetividad, por lo que jamás podía convertirse en 
objeto. 

Por otra parte, sólo lo objetivo, lo que es objeto, puede deli- 
mitarse y caer bajo conceptos definitorios. Las definiciones esen- 
ciales no versan sino sobre objetos. 

Pero de esto tenemos entonces que concluir que la existen- 
cia es indefinible, inefable. No tenemos un concepto de la exis- 
tencia que pueda ser referido a algo. Es que el ser de la exis- 
tencia no es una categoría objetiva. Por tanto, no puedo decir: 
yo soy una existencia». Mas, si bien esta proposición no tiene 
para mí significación alguna, esta otra se me presenta pletó- 
rica de sentido: «la existencia es lo que yo soy» (1). Habrá, 
pues, que inquirir: «lo que yo soy» para poder clarificar la exis- 
tencia cuyo empeño es la filosofía. Y Jaspers emprende esta 
clarificación de la existencia, en profunda conexión con la es- 


(1D Cfr. Philosophie, 11, págs. 16, 22. 


258 ANGEL GONZALEZ ALVAREZ 


peculación kierkegaardiana, en los tres volúmenes de la Phi- 
losophie. Por ahora, sólo nos interesa el segundo, que lleva jus- 
tamente por título Existenzerhellung, y ello para mostrar úni- 
camente su doctrina de la identidad de yo y situación. 

En Jaspers revive la concepción de la existencia como culpa- 
- bilidad, como pecaminosidad, o, más bien, como pecado, que 
tan al desnudo veíamos en Kierkegaard. En efecto, yo no soy 
yo mismo, mismidad, ser finito, limitado, definido, sino en tanto 
que culpable (2). Existir es limitarse y limitarse es pecar; entre 
existencia y pecado hay rigurosa adecuación. De la misma 
manera recoge Jaspers del pensador danés la teoría de la exis- 
tencia como autorrelación, profundizándola notablemente. 

El yo, en su profunda soledad, no está, sin embargo, solo. 
Yo, en mi soledad, me comunico conmigo mismo; hablo y en- 
tiendo, o, mejor aún, me hablo y me entiendo. Pero el lenguaje . 
testifica una relación que, en este caso, no sale del ámbito del 
yo. Hay dentro de mí, propiamente, un yo que habla y un tú 
que escucha y entiende y que es capaz de contestar. Entre el 
yo y este tú que soy yo mismo hay comunicación. Yo estoy en 
relación conmigo mismo. Y, como sin esta autorrelación yo no 
sería, en rigor de términos, no es que tenga relación conmigo 
mismo, sino que soy esta autorrelación. «La existencia—dice 
Jaspers—es el ser por sí que se relaciona consigo mismo...» (3). 

¿Cómo entender la autorrelación en que la existencia con- 
siste? Ya anticipaba que la autorrelación existentiva es identi- 
dad de yo y situación. Pero entonces, ¿qué es la situación? He 
aquí un problema no fácil de dilucidar, ya que en él vienen 
implicados otros varios, el del Dasein y el del mundo, tratados 
por Jaspers en su polémica contra la objetividad. El Dasein es 
para Jaspers, justamente, el estar (4), esto es, presencia em- 


(2, Cfr. Philosophie, 11, pág. 248. 

(3) KarL JasPeErs: Filosofia dell esistenza. Trad. de Ottavia Abate, Mi- 
lán, Bompiani, 1940, pág. 41. 

(4) Se han propuesto diversas traducciones del término alemán Dasein: 
hombre, estancia, estar humano, «existencia», subsistencia, cuya valoración 
pued: verse en A. DerP: Etistencia trágica, trad. de J. Iturrioz, Madrid, 
Razón y Fe, 1942, pág. 52, nota 7, donde el traductor, para justificar la 
suya, critica todas las demás. Sobre la traducción propuesta por el P. Itu- 
rrioz, vid. LeoPoLDOo EULOGIO PALACIOS: Recensión de la obra citada (Revista 
de Filosofía, t. 1, núms. 2 y 3, 1942, pág. 400). 

Para hacer tales traducciones se ha tenido en cuenta fundamentalmente 
la significación que el término Dasein tiene en Heidegger. Aquí, por intere- 
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pirica objetiva, y, sobre todo, temporal y espacial. El Dasein es 
el cruce de las coordenadas estática—espacio, ahí—y dinámi- 
ca—tiempo, ahora—. Pero el estar puede referirse tanto a mí 
como a lo otro. En torno a mí, que estoy—aquí y: ahora—, hay 
cosas que también están presentes—ahí y ahora—y me circuns- 
criben. El estar que se me presenta como ser objetivo, concre- 
to y determinado, y hasta el estar que yo mismo soy como ser 
empírico, constituye el mundo (5). «La realidad existente, con- 
siderada como lo otro que sobre mí prevalece y me domina, es 
el mundo» (6). Si desde nuestro estar intentamos un saber del 
estar que constituye el mundo, obtendremos una orientación 
en el mundo (7). 

Si, abandonando esta consideración objetiva e intelectual 
que me. relativiza en el estar, me tomo como posición pura in- 
serta en el proceso existentivo, llego al concepto de situación. 
Pero para ello necesitamos de la función clarificadora del pen- 
samiento eexistentivo (8). Esta función constituye el filosofar 
como camino que me conduce a mí mismo, en cuanto soy yo 
mismo abierto a muchas posibilidades, y no a mi mero estar (9). 

Es entonces cuando se me revela que la autorrelación con- 
siste precisamente en asumir la situación que me ha sido im- 
puesta. La autorrelación no es otra cosa que la encarnación 
del yo en la situación. Del estar subjetivo, individual, relativo, 
hemos pasado a una dimensión transsubjetiva, personal y ab- 
soluta, y del estar objetivo del mundo a la dimensión trans- 
objetiva de la situación. Ambas dimensiones se identifican en 
la autorrelación existentiva de tal manera que la situación deja 
de ser mía para ser yo mismo: autoidentidad de yo y situa- 
ción. Mi situación no es objetiva ni objetivable; es encarna- 
ción de mi ser. En el fondo existentivo de mi ser, la íntima in- 


sarmc, sobre todo, la significación que le da Jaspers, acepto su traducción 
por el estar, tal como propone J. F. YELA UTRILLA y utiliza ya en sus cur- 
sos universitarios. En efecto, Dasein, ser ahí, significa estar: ser presente, 
delante (ob-jectum) objeto; ser objetivo, temporal y espacial. 

(5y Cfr. Philosophie, 1, pág. 28. 

(6 Ragione ed Esistenza, pág. 33. Ver también pág. 91. 

" (1). A este saber del estar dedica Jaspers el primer volumen de la Phi- 

losophie que justamente lleva por título Philosophische Weltorientierung. 

(8) De aquí el título del segundo volumen de la Philosophie: Existen- 
zerhellung. 

(9) Cfr. Philosophie, 1, pág. 270. 
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tencionalidad que constituye la autorrelación se me muestra | 


como identidad de yo y situación. La dualidad que el saber 
objetivo establece entre yo y situación no tiene sentido eS 
el pensamiento clarificador (10). 

Con esto tenemos, por ahora, suficiente; más pop al 
plantear el problema de la trascendencia trataré de las si- 
tuaciones fundamentales y de las situaciones límites. ql 


2.—LA ANALÍTICA EXISTENCIAL DE HEIDEGGER. 


Heidegger plantea el problema del ser circunscrito en. el 
problema del hombre. El problema del ser se reduce al pro- 
blema del hombre. Mas el hombre, tal como lo toma Heidegger, 
es lo que él llama Dasein, estar. El problema del ser y su sen- 
tido, tan vivo en la filosofía heideggeriana, se retrotrae así a 
la solución que se dé al estar humano. 

Le razón última, por la que toda inquisición del ser y su 
sentido se reduce a una indagación del Dasein, la encuentra 
Heidegger en el hecho de que el Dasein está esencialmente li- 
gado al ser. Pero siendo el ser trascendente respecto del ente, 
al relacionarse el Dasein al ser debe haber trascendido al ente. 
Esta trascendencia del ente, radical intencionalidad del estar, 
constituye la íntima estructura del hombre concreto y lleva el 
nombre de existencia. Mas, siendo constitutiva y esencial esa 
trascendencia e intencionalidad, habrá de resultar que el Da- 
sein tiene por esencia la existencia. 

La existencia es entonces esta relación con el ser. En Hei- 
degger, por tanto, la existencia viene primariamente caracte- 
rizada por la dimensión de la heterorrelación. La existencia es 
heterorrelación. El estudio de esta faceta de la existencia lo 
hago en el capítulo próximo; aquí quiero limitarme al estudio 
de la existencia como autorrelación. ¿Se encuentra esta idea 
en Heidegger? 

La concepción de la existencia como autorrelación y hetero- 
rrelación esencial al existencialismo no podía faltar en aquel 
filósofo, que, aun hoy, pasa como típico representante de la 
nueva forma de pensar. Y, en efecto, si bien la existencia es 


(10) Cfr. Philosophie, 11, págs. 221-23. 
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para Heidegger primariamente .y per se, ser-en-el mundo, es 
entendida también, en un sentido profundo, como ser-consigo 
misma. Si la existencia es relación con el ser—como, insisto, 
veremos después—, y al propio tiempo es el ser del Dasein, ha- 
brá de ser también relación consigo misma. La existencia es 
relación con el ser, y, por lo mismo, autorrelación Es más, la 
relación al ser y la autorrelación no pueden disociarse. Pero, 
en Heidegger, a diferencia del resto de los existencialistas, la 
dimensión de la autorrelación resulta secundaria en su cotejo 
con la relación al ser. Por tanto, sólo después de haber acla- 
rado la heterorrelación con una hermenéutica del Dasein, se 
hará comprensible la relación de la existencia consigo misma, 
que en Heidegger, preciso es reconocerlo, queda un tanto des- 
cuidada. 


3.—DOCTRINA MARCELIANA DE LA ENCARNACIÓN, 


Gabriel Marcel, en una conferencia pronunciada el 28 de 
febrero de 1934, y publicadas bajo el títuio de Reflexiones sobre 
la fe en la segunda parte de su libro Etre et Avoir, expresó su 
<convicción de que «en la situación trágica en que el mundo se 
debate hoy, una cierta metafísica concreta y como concordada 
con lo más íntimo de la experiencia personal puede jugar para 
muchas almas un papel decisivo». Han pasado desde entonces 
diez años, y la metafísica concreta, anclada en la intimidad 
personal, no ha producido los frutos apetecidos. 

El propio Marcel, aunque fragmentariamente, ha elabora- 
do esta metafísica existencial. En oposición al cogito, estable- 
ce como dato central de esta metafísica concreta la encarna- 


ción, según nos es ofrecida en la intimidad de la experiencia 
<La encarnación, dato central de la Metafísica. La encarna- 


ción, situación de un ser que se aparece como ligado a un cuer- 
po. Dato no transparente a sí mismo; oposición al cogíto. De este 


- cuerpo no puedo decir ni que es yo ni que no es yo, ni que es 


para mi (objeto). Desde el primer momento, la oposición del 
sujeto y del objeto se encuentra trascendida» (11). 


(11) GABRIEL MARCEL: Notes en vue d'une communication a la Société 
de Philosophie, publicada en Etre et Avoir, págs. 11 y s. 
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- Hay encerrados en los párrafos transcritos varios proble- 
mas que tenemos que analizar, aunque Sea brevemente. 

La encarnación es, pues, esa peculiar manera de existir que 
tiene el yo en cuanto que está ligado a un Cuerpo. Yo tengo 
conciencia de mí como ligado a un cuerpo. Esta ligazón, ínti- 
ma y misteriosa, entre yo y mi cuerpo es lo que llama Marcel 
encarnación. La experiencia de la encarnación es inseparable 
de la conciencia de sí como existente y de la existencia de las 
otras cosas en cuanto que sólo me puede ser dada en relación 
con mi cuerpo. Por ello «no se puede disociar realmente: 

Existencia; 

Conciencia de sí como existente; 

Conciencia de sí como ligado a un cuerpo, como encarna- 
do» (12). Con esto, igual que con la doctrina de Jaspers, puede 
relacionarse la definición de la existencia que propone Juan 
Wahl para satisfacer el deseo de aquellos que piden tal defini- 
ción juntamente con una distinción entre existencia y con- 
ciencia de la existencia: « la existencia es conciencia de la exis- 
tencia en tanto que precisamente se opone a la conciencia» (13 

De la encarnación tenemos experiencia íntima e inmediata; 
trátase de una experiencia radical, primaria, que, por ende, tie- 
ne valor y alcance metafísicos. «No objetar que esta experien- 
cia presenta un carácter contingente. En realidad toda inves- 
tigación metafísica requiere un punto de partida de este gé- 
nero» (14). Y es que no se trata de un hecho, sino de un dato, 
a partir del cual son posibles los hechos (15). 

De esta doctrina deriva Marcel varias consecuencias. He 
aquí las principales: . 

Primera. El punto de vista existencial sobre la realidad 
sólo puede ser el de una personalidad encarnada. Un puro en- 
tendimiento no puede considerar las cosas como existentes. Por 
lo mismo, el idealismo elimina toda consideración existencial. 

- Segunda, El problema de la existencia del mundo “exterior 
pierde su significación. Así como no puede plantearse en una 


(12) Etre el Avoir, pág. 9. 


(13) Le probleme du choix chez Jaspers, apén 
kierkegaardiennes, pág. 515, nota. po A 


(14) Ibid., pág. 12. 
(15) Tbid, Aun agrega Marcel que no podría decirse otro tanto del cogito. 
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personalidad encarnada el problema de la' existencia de su 
cuerpo, de la misma manera en toda afirmación de existencia 
se subtiende una cierta experiencia de sí como ligado al uni- 
verso (16). > : CA 

Esto último es particularmente interesante. La encarnación 
no es solamente un estar ligado a un cuerpo, sino una mayor 
y más amplia y más significativa inserción en el mundo (17), 
pues «decir que una cosa existe no es solamente decir que per- 
tenece al mismo sistema que mi cuerpo (que está ligada a él 
por ciertas relaciones racionalmente determinables), es decir 
que está en cierta manera unida al yo como mi cuerpo» (18). 

La encarnación, pues, resuelve el problema de la existen- 
cia del yo y de la existencia de todo lo otro. La existencia de 
los otros nos es dada en la experiencia metafísica de la encar- 
nación. Pero es que aún hay más: «no solamente tenemos el 
derecho de afirmar que los otros existen, sino que estaría dis- 
puesto a sostener que la existencia no puede ser atribuída más 
que a los otros en tanto que otros, y que no puedo pensarme 
a mí mismo como existente sino en tanto que me concibo como 
no siendo los otros; por consiguiente, como otro que ellos. Lle- 
garé 2 decir que es de la esencia de lo otro existir; no puedo 
pensarlo en tanto que otro sin pensarlo como existente; la 
duda no surge sino en tanto que esta alteridad se hunde, por 
así decir, en mi espíritu» (19). 

Este texto se explica por sí solo y no necesita aclaración. 
Por otra parte, no es ahora la existencia de los otros lo que 
aquí interesa dilucidar, sino la existencia del yo. Una cosa deja 
apuntada Marcel sobre la existencia del yo: su necesidad de 
referirse a un otro. Este otro pudiera ser el cuerpo en que se 
encarna o las cosas del mundo en que se inserta. La existen- 
cia vendría, entonces, determinada por su relación a lo otro, 
por una heterorrelación. El estudio de esta dimensión de la 
existencia—repito—será obieto del capitulo siguiente. Ahora 
trataré de buscar este otro en el mismo círculo del yo. Es pre- 


(16) Ibid., págs. 9 y ss. 

(17) Obsérvense aquí puntos de aproximación y hasta de coincidencia 
con otros existencialistas como Lavelle, Heidegger. 

(18) Ibid., pág. 11. 

(19) Entre et Avoir, págs. 150 y s. 
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ciso ver si la existencia, antes que heterorrelación, es una 
autorrelación producida en el dominio de la intimidad personal. 

Para algunos idealistas, el yo es la mera conciencia de sí. 
El yo así concebido no tiene categoría de existente. Marcel cree 
poder llamar al yo, en tanto que conciencia de sí, subexristente. 
De esta manera, el idealismo no alcanza jamás las existencias 
y sus construcciones doctrinales son fantasmagorías en el do- 
minio de la posibilidad. La crítica kierkegaardiana contra el 
idealismo se refuerza ahora desde una capa más profunda. Es 
preciso sacar al yo de la subexistencia. Para ello, el cogito nos 
dará pie, dada su irremediable ambigiúedad. «Pensando—dice 
Marcel—, me retrogrado por relación al yo; yo me suscito a 
mí mismo en tanto que otro, y surjo, por consiguiente, como 
existente» (20), pues el yo «no existe sino en tanto que se trata 
a sí mismo como siendo para otro, por relación a otro; por 
consguiente, en la medida en que reconoce que se escapa de sí 
mismo» (21). 

El yo surge en la existencia cuando se relaciona consigo 
mismo. Existir es ese peculiar relacionarse del yo consigo mis- 
mo La existencia es, para Marcel también, una autorrelación 
en la intimidad del yo. 


4.—LA RADICAL EXPERIENCIA METAFÍSICA Y LOS TRES SENTIDOS 
DE LA PALABRA EXISTENCIA, SEGÚN LAVELLE. 


La Filosofía, en sus afames de totalidad omnicomprensiva 
en la investigación, debe llegar a las mismas fuentes del ser. 
Para ello es precso partir de un hecho primitivo—Marcel decía 
de un dato—del cual dependan todos los demás. Este hecho ra- 
dical, primero e indubitabie, es para Lavelle la propia inser- 
ción en el mundo. Y establece que el verdadero punto de inser- 
ción no se halla ni en el pensamiento solitario, ni en el obs- 
táculo que nos descubre lo que no somos, ni en la angustia que 
se limita a hacernos sentir nuestra oscilación entre el ser y la 
nada, sino que «reside en una experiencia infinitamente más 
positiva, que es la de mi presencia activa a mí mismo» (22), ex- 

(20) Ibid., pág. 151. 


(21) Ibid., íd. 
(22) De l'Acte, pág. 10. 
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periencia que consiste «en la puesta en juego de un movimiento 
que nosotros somos capaces de realizar, que depende de nues- 
tra sola iniciativa, que nos despierta a la conciencia de nos- 
otros mismos y que, cambiando el estado del mundo, nos mues- 
tra el imperio mismo de que disponemos» (23). 

En el fondo último de lo real encontramos el acto, el acto 
concreto, realizador, generador de sí mismo y sin contrario (24). 
Partiendo de aquí, construye Lavelle su metafísica, mostrando 
la primacía de la noción de ser sobre todas las demás y afir- 
mando que la interioridad del ser es un acto siempre en ejer- 
cicio en el que participamos (25). 

La palabra ser designa un término anterior a la distinción 
de esencia y existencia. Por ello no constituye su síntesis, pero 
sí su unidad. «El ser es, pues, la indivisibilidad de la esencia y 
de la existencia, es decir, la existencia de la esencia» (26). 

Estamos acostumbrados a considerar la esencia como pura 
posibilidad a la que daría la existencia esa dignidad actual y 
concreta que le falta; pareciéndonos, pues, que la esencia es 
anterior a la existencia que la realiza (27). En este paso de la 
esencia a la existencia juega su papel el acto con el que iden- 
tificamos el ser mismo. Según esto, es preciso considerar al 
acto como realización de la esencia, pero no de una esencia 
dada previamente en el limbo de la posibilidad; el acto es un 
paso que nos permite descubrir la esencia y constituirla; por 
él se introduce en el mundo la distinción entre la esencia y la 
existencia, pues es propio del acto disociarlas para unirlas, 
creando entre ellas una relación de reciprocidad y un circuito 
ininterrumpido: en Dios, que no es sino esencia, cambiándose 
sin cesar en existencia por la participación, mientras que en 
nosotros lo propio de la participación es transformar continua- 
mente nuestra existencia en esencia (28). 

Según esto último, «es preciso invertir la relación clásica 


(23) Tbid., íd. 

(24) Cfr., ibid.. pág. 13. 

(25) Estas dos ideas constituyen las tesis centrales de los dos primeros 
volúmenes, De VEtre y De l'Acte, pertenecientes a su obra, aún en curso, 
La Dialectique de l'Eternel Présent. 

(26) De T'Acte, pág. 92. 

(27) Cfr. ibid., íd. 

(28) Cfr. ibid., pág. 94. 
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de la esencia y de la existencia y considerar la existencia como 
el medio de conquistar. una esencia» (29). La primacía de la 
esencia con respecto a la existencia está basada en el falso 
supuesto de que yo puedo preguntar qué soy antes de preguntar 
si soy. Pero esto justamente, para Lavelle, es imposible: no 
puedu pensar lo que soy más que en la experiencia que me. 
revela previamente que existo. Mi esencia tendré que encon- 
trarla y realizarla a partir de un acto de existencia. Por eso 
«la existencia es, si se quiere, esta aptitud real y hasta actual, 
que yo poseo de darme a mí mismo mi esencia por un acto 
que depende de mí realizar. Tal es el único medio que tengo de 
concebir la inserción de mi ser particular en el ser total: esta 
inserción es mi obra, que me obliga, en vez de considerar mi 
esencia como una realidad ya formada que sería preciso a con- 
tinuación, no se sabe por qué hacer descender en la existencia, 
a considerarla, por el contrario, como el fin que yo debo pro- 
ducir y para el cual la existencia me es dada» (30). 

En el paso de la existencia a la esencia, o, mejor, en la 
conquista existencial de la esencia, juega su auténtico papel 
la libertad, esto es, la elección, uno de los problemas centrales 
del existencialismo, según quedó ya esbozado. Por eso, en las 
cosas y en todos los seres que carecen de libertad, la relación 
entre esencia y existencia tiene que ser inversa de la señalada 
aquí para el ser capaz de elección (31). 

Aún puede ahondarse más en el pensamiento de Lavelle, 
hasta llegar a la determinación de los tres sentidos que la pa- 
labra existencia es susceptible de adoptar. y 

En primer lugar, así como para Marcel la existencia habia 
de atribuirse primordialmente a lo otro en tanto que otro, tam- 
bién para Lavelle es más justo hablar de la existencia de otro 
que de la existencia de sí, tendiendo a hacer de nosotros mis- 
mos, cuando hablamos de nuestra propia existencia, un objeto 
o un fenómeno, mostrándonos a los otros en un mundo mani- 


(29) Así ti Í 

PAS pad Lavelle el artículo 3, párrafo A, cap. IV, del volumen De 
(30) TIbid., pág. 98 Obsérvese cómo caricaturiza L 

sica de la relación de esencia y existencia. as 
(3D) Cfr. ibid., págs. 96 y $. 
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festado (32). En efecto, la existencia se distingue del no ser 
en cuanto se manifiesta. La existencia es la fenomenalidad, «el 
carácter de lo que está fuera de nosotros y que, por consi- 
guiente, no puede ser puesto sino por relación a nosotros» (33). 
- Y así, está Lavelle de acuerdo con Lachelier, interpretando la 
existencia como una página blanca ofrecida a la participación. 

Es preciso también concebir la existencia como el hecho 
mismo de ser puesto como ser, ya por sí mismo, ya por otro, ya: 
por el universo entero. 

En efecto, para poder decir que poseo existencia necesito 
dos cosas: primera, la intuición indubitable de mi acto; se- 
gunda, una reflexión que reitere el acto y pueda tomarlo como 
objeto. Sólo cuando estas dos operaciones tienen lugar he que- 
dado implantado en la existencia. Repárese en ese desdobla- 
miento que Lavelle exige para poder afirmarse como existente. 
Estamos muy cerca de Marcel y de todo el existencialismo que 
contibe la conciencia como dual, entre cuyos términos se es- 
'tablece una relación en la intimidad del yo. Y esta autorrela- 
ción es la primera nota de la existencia. 

Asimismo, para poder determinarse como existente, «tengo 
necesidad del testimonio de todos los otros seres, manifestan- 
do, no solamente que ellos ven esta apariencia que es mi cuer- 
po, sino que me reconocen una voluntad cuyos efectos deben 
poder observar y experimentar (34). Pero es que aún hay más: 
«el universo entero es necesario para que pueda sujetarme en 
la existencia» (35). Cada cual necesita ser confirmado y soste- 
nido en la existencia por el juicio de los otros. Por eso, si el 
resto de los seres pasan a nuestro lado sin notar nuestra exis- 
tencia y el mundo no da muestras de nuestra acción, la propia 
existencia se convierte en puro sueño. Y así, cuando contra 
alguien se ejerce eso.que ha dado en llamarse conspiración del 
silencio, se expresa con el desprecio el intento de anularle en 
la existencia y entregarle en brazos del no ser. Lo otro de que 
yo necesito para existir lo concreta Lavelle en el amor, del cual 


(32) Cfr. ibid., págs. 97 y s. La misma idea en Jaspers. Cfr. Philosophie, 
TIT, pág. 204. 

(33) Cfr. ibid., pág. 97. 

(34) Ibid., pág. 98. 

(35) Ibid., íd. 
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distingue tres grados: el supremo de ellos es el amor de Dios, 
que no me falta jamás para darme y mantenerme en el ser. 

Finalmente, y en tercer lugar, la existencia es el acto mismo 
por el cual yo me separo del ser puro. Mientras no ejercemos 
este acto, permanecemos en el mundo como pura potencia y, 
en rigor de términos, sin existir. Justamente—dice Lavelle— 
como ocurre antes del nacimiento y en el sueño (36). Y aquí 
surge el problema de la libertad. Es preciso entonces concebir 
la existencia como el medio de conquistar mi esencia por un 
acto de libertad creadora (37). 

En resumen: «vemos, pues, claramente que la palabra exis- 
tencia es susceptible de tres sentidos diferentes: quiere decir 
primeramente ser puesto como fenómeno, a saber, en el espacio 
y en el tiempo; significa, en segundo lugar, ser puesto como ser 
por otro ser cuya actividad afecta a la mía y es afectada por 
ella, la sostiene y es sostenida por ella; quiere decir, finalmente, 
ponerse a sí mismo, o, al menos, tener la posibilidad de poner- 
se, es decir, ser capaz de adquirir una esencia» (38). 

Estos sentidos de la existencia, ¿se contraponen, o, por lo 
menos, son independientes? Lavelle cree que no, pues «se ve 
sin pena que hay entre estos tres sentidos la relación más estre- 
cha, ya que es porque yo me pongo a mí mismo por un acto de 
libertad por lo que puedo ser puesto por otro como fenómeno 
(en la medida que mi libertad se manifiesta) y como ser inde- 
pendiente (en la medida en que reconoce detrás de la mani- 
festación la presencia de la libertad que la produce)» (39). 


Queda visto, pues, claramente, cómo también en Lavelle 
la existencia es inseparable de la relación, o, dicho aún con 
sus mismas palabras, cómo en el mundo «los seres manifiestan 
su presencia los unos a los otros en una reciprocidad de rela- 
ciones que les obliga a confirmarse mutuamente en la existen- 
cia» (40). Mas de toda esta doctrina sólo nos interesa, por aho- 
ra, recoger la faceta de la autorrelación existencial. 


(36) Cfr. ibid., pág. 101. 

(37M) Cfr. íbid., íd. Ver también pág. 95. 
(38) Ibid., pág. 102. El subrayado es mío. 
(39) Ibid., íd. 

(40) Ibid., íd. 
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5.—OTROS EXISTENCIALISTAS. 


Cabria extender este análisis a otros existencialistas, tales 
«omo Le Senne, Abbagnano, Berdiaeff y Unamuno. Llegaría- 
mos con ello a nuevos e interesantes puntos de vista, pero 
siempre a base de una identidad en las líneas esenciales de la 
concepción doctrinal. La teoría de la autorrelación existencial 
pertenece al meollo mismo de la nueva filosofía. Creo que con 
lo ya expuesto ha quedado suficientemente mostrado y es el 
momento de abordar el segundo ingrediente en la concepción 
de la existencia. 


II. HETERORRELACION EXISTENCIAL 
1.—EL ESTAR DELANTE DE DIOS. 


Hemos visto que la existencia es autorrelación en el ámbito 
de la clausura del yo y tenemos que ver ahora que es, por ello 
mismo, heterorrelación en el dominio de la apertura ofrecida 
a la participación. 

Ya Kierkegaard afirmaba que la existencia era estancia de- 
lante de Dios. Voy a detenerme en esta idea kierkegaardiana 
por la gran influencia que ha producido en la filosofía de la 
existencia. . 

Recuérdese que el hombre deviene un yo por la. conciencia 
del pecado, o, si se quiere, por la angustia, que es la presupo- 
sición, la consecuencia y la esencia del pecado. Pero tener con- 
ciencia del pecado es colocarse delante de Dios. El yo no existe 
real y verdaderamente sino en tanto que la relación consigo 
mismo se funda y se mantiene delante de Dios por la concien- 
cia del pecado, esto es, por la afirmación de su independencia 
soberana. Es verdad que la relación a Dios, esencial a la exis- 
tencia, pudiera determinarse también según la fe, al proclamar 
el hombre su dependencia de Dios (41); pero Kierkegaard afir- 


(41D) «Le sujet r'existe vraiment que par son rapport á Dieu: il se 
determine donc selon la foi—s'il proclame sa dépendence—, selon le péché, 
s'l proclame son indépendence. Foi et péché telle est 1oppositions irrésistible, 
alternative.» H. DELACROIx: Soeren Kierkegaard, en la revista citada. 
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ma expresamente que jamás ha tenido fe (42); y, en efecto, 
nunca descansó «en el aire sano de la creencia» que pide en 
sus plegarias; antes, por el contrario, vivió siempre en la re- 
flexión de una duda torturante que le martirizaba. No queda 
aquí lugar para la alternativa. El hombre se coloca delante de 
“Dios sólo por el pecado. El abismo entre el hombre y Dios úni- 
camente puede ser salvado por el pecado. Dios no es el Dios de 
los creyentes; es el Dios de los pecadores. En esta relación a 
Dios el hombre se constituye y existe como tal. Cuanto más ín- 
tima y vigorosa es esta relación tanto más hombre se es. La 
grandeza del hombre depende, en fin de cuentas, del vigor de 
su relación a Dios. La categoría de «la seriedad», que tan gran 
papel juega en el pensamiento de Kierkegaard, ha de enten- 
derse, precisamente, en estrecha conexión con esta relación a 
Dios. Puede afirmarse que lo serio es el estar delante de Dios. 
Y sólo «delante de Dios» se existe como individuo. Ser delante 
de Dios es la fuente de toda particularidad e individuación (43). 
Mas ¿cuál es el significado último de este «delante de Dios»? 
No se piense que se trata de la presencia real de la Divinidad 
en el yo. El individuo existiendo no se instala en Dios, sino 
frente a Dios, delante de Dios. Más que presencia de Dios, es 
la voluntad de esta presencia, una voluntad creadora que le 
hace nacer cada día, cada momento, por esta relación existen- 
tiva. Si la existencia en el pensamiento de Kierkegaard es deve- 
nir, según creo haber mostrado, Dios, en rigor, no existe como 
realidad ya hecha, sino que se hace a cada instante por obra 
y gracia del yo. Así como el yo necesita para existir colocarse 
«delante de Dios», precisa Dios mismo del yo para ser (44). 


2.—RELACIÓN EXISTENTIVA A LA TRASCENDENCIA, 


También para Jaspers la existencia viene referida a la sub- 
jetividad. El estar jaspersiano es una identidad de yo y situa- 
ción. Del estar es preciso pasar a la existencia. Pero la existen- 


(42) Cfr. XIT, pág. 306. 
(43) Cfr. Leben und A . 

en eo Walten der Liebe (Erbauliche Reden, t. IID, pá- 
(44) Esta idea del alumbr 


amiento de Dios en el al 
desarrolla en sus obras la ha A 


tomado, evidentemente, de Kierkegaard. 
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cia no está cerrada en sí (45); ello equivaldría a afirmar que 


la existencia es un sistema concluso, lo que ha quedado ya re- 
velado como falso. Mas, si la existencia no es cerrada en sí, 
ello implica que es referencia a otra cosa, que es radical in- 
tencionalidad. Esto otro a que la existencia se refiere es la 
trascendencia (46). Estar, existencia y trascendencia: he aquí 
el movimiento filosófico de Jaspers. > 

De la existencia se pasa a la trascendencia por el reconoci- 
miento de que el ser del estar es recibido (47). Cuando yo me 
analizo, mi propio estar se me revela como tal. Yo sé que no 
me he dado el ser a mí mismo. El ser de la existencia no se 
basta a sí mismo, no es el ser absoluto (48). Filosofando, tene- 
mos experiencia de ello, porque, si bien nos captamos situados 
frente a diversas posiblidades de ser cuya realización depende 
de nosotros mismos, también apreciamos ese carácter de ser 
dados que constituye la propia realidad. Por eso descubrimos 
en nosotros simultáneamente un carácter de libertad y al mis- 
mo tiempo de necesidad: libertad de la existencia que podemos 
tejer, pero necesidad en la trascendencia (49). En el mismo 
acto tenemos conciencia de la existencia y de la trascendencia. 


- El verdadero ser de la existencia nos conduce a la trascenden- 


cia. La existencia no es algo desligado, independiente, absoluto; 
por el contrario, es algo ligado a lo otro, vinculado al ser en 
constitutiva referencia a la trascendencia. Las determinacio- 
nes ontológicas de la existencia se oponen a los caracteres esen- 
ciales de la trascendencia, como se oponen inmanencia y tras- 
cedencia. Y, sin embargo, para que haya existencia se precisa 
esta relación (que en cierto modo es unión y bajo otro aspecto 
separación) a la trascendencia (50). Obsérvese cómo aparecen 
aquí dos ideas de Kierkegaard: la existencia como contradic- 
ción y como «delante de Dios». 

Mas no se trata ahora de ver estas oposiciones, pues para 


(46) Cfr. Philosophie, 1, pág 27; II, págs. 337, 414 

(46) Cfr. Philosophie, 11, pág. 2; III, pág. 122. 

(47) Cfr. Philosophie, III, págs. 4, 60. 

(48) Cfr. Philosophie, I, pág. 26. 

(49) Cfr Philosophie, II, pág. 199. 

(30) Cfr. Philosophie, 11M, págs. 65, 115, 122. J. WaHL: Op. cit., pág. 527. 
La heterogeneidad de la existencia con respecto a la trascendencia no es 
obstáculo para la relación. Cír. Philosophie, 1, pág. 20. 
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ello sería preciso exponer antes la doctrina jaspersiana del ser 
de la trascendencia. Por ahora, nos es suficiente saber que la 
existencia es heterorrelación y que Jaspers concibe este hetero ' 
como trascendencia. Veamos sólo la particular significación que 
tiene en Jaspers esta relación a la trascendencia. 

La relación a la trascendencia habrá de buscarse en aquel 
punto concreto en que autorrelación y heterorrelación coinci- 
den sin residuo. Para Jaspers, la relación del estar a su mismo 
ser y al ser de la trascendencia es una relación existentiva 
(existenziell). Con esto se diferencia Jaspers hondamente de 
Heidegger, para quien la relación es existencial (existen- 
zial) (51). Existentiva es la relación del estar a su propio ser, 
la autoidentidad de yo y situación, al mismo tiempo que la 
relación a la trascendencia en el sentido de que esta misma 
trascendencia cuya búsqueda es esencial a la existencia está 
presente a la búsqueda que la existencia hace. 

La relación existentiva es una concreta inserción en el ser 
que produce la autoidentidad del estar al identificarse con su 
situación y ponerse en relación a la trascendencia, presente en 
la misma búsqueda que la existencia emprende. El estar huma- 
no, que se encuentra a sí mismo en la búsqueda del ser en vir- 
tud del pensamiento clarificador, es entonces entendido como 
existencia. De esta manera, la existencia es una unidad,' pero 


(5D) Jaspers no usa el término germano eristenzial y sí sólo el existen- 
ziell, Heidegger usa ambos, y a él habrá que apelar para ver la diferencia 
de significación. La traducción de estos términos se ha hecho por las pala- 
bras existencial y existentivo, y a pesar de que existencial no reproduce el 
existenzial germano, sino más bien el existenziell, y que existentivo es una 
palabra nueva, acuñada para salir del paso en una cuestión terminológica, 
aquí la respetaré como un uso ya establecido y aceptado también por los 
traductores franceses e italianos. Pero ello me obliga, al mismo tiempo, a 
aclarar el sentido preciso en que deben ser tomadas. Y para ello voy a ser- 
virm2 de otras dos—óntico y ontológico—, cuyo sentido es ya perfectamente 
definido, Así, pues, existenziell = existentivo es una determinación óntica 
de la existencia, existenzial = existencial es una determinación ontológica 
de la existencialidad. Considerando que la palabra existencial tiene el sen- 
tido de la determinación óntica de la existencia en sí misma, pudiera usar- 


se para traducir el término existenziell, a pesar de su semejanza fonética 
con existenzial, que entonces seria vertido en la voz eristenciológico, que 
expresaría a la perfección las determinaciones ontológicas de la existen- 
cialidad. Sobre este punto puede verse L. PAREYSON: Studi sull” esistenzia- 
lismo, pág. 200. No habiendo podido aceptar la traducción de Dasein por 
subsistencia, no puedo ahora admitir la versión del extstenziell por subsisten- 
cial, tal como propone el P. Iturrioz, op. cit, pág. 54. 
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finita, al lado de otras existencias. La existencia es una, pero no 
el Uno, del cual, sin embargo, necesita. Para alcanzarlo hace 
uso del pensamiento trascendente. La existencia sólo es en su 
encuentro con la trascendencia. Y este encuentro es presencia 
existentiva de la trascedencia en la situación existentiva del 
estar: relación concreta, óntica, real (52). 


3.—RELACIÓN EXISTENCIAL AL SER. 


Heidegger quiere superar los resultados de toda la filosofía 
anterior llevando el análisis fenomenológico a la existencia 
misma, replanteando desde su raíz el problema del ser y su sen- 
tido. Sólo con una hermenéutica de la existencia podremos 
responder a la pregunta central y esencial de la Filosofía: ¿qué 
es el ente? (53). 

Después de tanto filosofar, creíamos haber llegado a saber 
lo que quiere decir la palabra ente, y, sin embargo, hoy lo du- 
damos (54). «¿Tenemos hoy una respuesta a la pregunta sobre 
qué significamos, propiamente, con la palabra ente?—De nin- 
gún modo. Y así, es preciso replantear el problema sobre el 
sentido del ser... Elaborar dicho problema es el objeto de las 
consideraciones que siguen» (55). 

Cree Heidegger que el problema del ser sólo fué tratado con 
cierta profundidad y comprensión por Platón y Aristóteles. Des- 
pués de los filósofos griegos no se ha profundizado más. De aquí 
la crítica que Heidegger emprende de la ontología tradicional 
y particularmente de la metafísica cartesiana. Hora es de de- 
jarse de vulgaridades y replantearse, en serio, el problema del 
sentido del ser. 

Mas ¿dónde centrar la problemática del ser? Obsérvese que 
toda pregunta lleva implícita una vaga idea sobre lo pregun- 
tado. La pregunta sobre el ser implica ya, en quien la hace, una 


(52) Una mejor intelección de estas ideas se tendrá después de hablar 
del ser de la trascendencia, 

(53) Cfr Sein und Zeit, págs. 12-15, 

(54) Cfr. el texto de Platón, Sofista, 254 a, con que Heidegger encabeza 
su obra Sein und Zeit. 

(55) Sein und Zeit, pág. 1. 
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vaga y, si se quiere, vulgar comprensión del ser (56). El com- 
prender nos aparece entonces como un modo constitutivo del 
preguntar y de quien pregunta (57). El preguntar sobre el sen- 
tido del ser es, pues, un aspecto entitativo y concreto del ente 
que nosotros somos, de la existencia humana, único ser pre- 
guntador de sí mismo. Y, por tanto, la ontología fundamental, 


base de toda posible ontología regional, «debe ser buscada en. 


la analítica existencial», tomando como punto de partida la 
existencia humana, este ente que nosotros somos y que apre- 
hendemos como Dasein, estar (58). Es así cómo se identifican 
el problema ontológico y el problema del hombre. 

Recuérdese que Dasein es primordial y esencialmente ser 
- en el mundo. El Dasein es radical intencionalidad, relación 
constitutiva al ente del mundo. Es preciso percatarse del sig- 
-nificado del ser-en.: Teniendo el Dasein como nota constituti- 
va el ser en el mundo, ser-en es la expresión formal, estructu- 
ral, existencial, del ser del estar (59). El ser-en no es una pro- 
piedad que el estar pueda tener o no tener y sin la cual pudiera 
existir, sino algo que pertenece a su misma esencia; no se 
puede decir que el estar sea y que además se relacione con el 
mundo, que sea en el mundo con posterioridad a su propia 
constitución (60). Y hasta el mundo mismo ha de ser entendi- 
do desde el Dasein como el en-donde del estar (61). 

No voy a seguir a Heidegger en sus análisis del mundo ni 
de las cosas del mundo ni de las diversas modificaciones del 
ser-en-el mundo, ni siquiera de sus relaciones con el ser-a- 
mano, etc. No hay que olvidar que nuestro empeño es, por 
ahora, únicamente la determinación de la heterorrelación en 
que consiste la existencia. 

El estar, en su relación con el ente, implica haberlo tras- 
cendido para manifestar el ser (62). El estar trasciende, existe. 


(56) Cfr, Sein und Zeit pág. 5. Vid. sobre e 
, . 5. ñ ste punt > 
hace G. MarcrL en Etre et Avotr, pág. 109. Nin pa 


(5) Cfr. Sein und Zeit, pág. 7. 

(58) Cfr. Sein und Zeit, págs. 7, 13, 24, 42 
(59) Cfr. Sein und Zeit, pág. 54. 
(60) Cfr. Sein und Zeit, pág. 57. 

(61) Cfr. Sein und Zeit, págs. 64 y s. 


(62) Es particularmente interesante 
; a e ver cómo Hel 
sentido prístino que la verdad tuvo eldegger redescubre e) 


desvelar. entre los griegos: manifestar el ser, 


A 


di 
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El ser del estar es la existencia, o, mejor, para estar más con- 
forme con el espíritu de los demás filósofos existencialistas, la 
existencia es el ser del estar. 

La existencia, que es relación al ser y al mismo tiempo el 
ser del estar, es relación, en el Dasein, consigo mismo: hete- 
rorrelación y autorrelación. 

La autorrelación existencial, que nos parecía poco clara en 

Heidegger, adquiere desde esta dimensión todo su sentido. 
¿Cuál es el signo de esta autorrelación y heterorrelación en 
que consiste la existencia? Heidegger contesta que el carácter 
de la relación es existencial, oponiéndolo al carácter mera- 
mente existentivo que vimos admitía y desarrollaba Jaspers. 
La consideración existencial nos hace ver la relación del estar 
con su ser y con el ser como pura formalidad estructural en el 
dominio de la existencialidad. 
La autorrelación existencial hace referencia a los posibles 
modos ontológicos que tiene el estar de relacionarse con su ser 
y la heterorrelación existencial es una apertura formal, una re- 
lación estructural, anónima, del Dasein con el ser, por oposi- 
ción a la relación existentiva concebida por Jaspers como in-* 
serción concreta en el ser, con la identidad de yo y situación 
en presencia de la trascedencia. 


4.—EL MISTERIO ONTOLÓGICO. 


Gabriel Marcel se hace cargo de la dimensión heterorrela- 
cional de la existencia con su doctrina del misterio ontológico, 
entendida como participación en el ser. Si la existencia es, por 
un lado, según ya vimos, encarnación en la situación, es, por 
otra parte, relación al ser mediante la participación. Y, en ri- 
gor, ni siquiera cabe hablar de duplicidad de dimensiones. La 
autorrelación expresada en términos de constitutiva inserción 
en el mundo, de encarnación en la situación, se identifica sin 
residuo con la heterorrelación interpretada como participación 
en el ser. Existir es encarnarse en una situación, y, por lo mismo, 
participar en el ser. Veamos estas ideas con alguna detención. 

«Normalmente, o, si se quiere, usualmente; yo me encuentro 
colocado frente a las cosas, entre las cuales algunas mantienen 
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conmigo relaciones de una naturaleza especial y misteriosa. 
Estas cosas no son únicamente exteriores; parece como si hu- 
biera entre ellas y yo una comunicación interior; me alcanzan, 
se podría decir, subterráneamente; y en la medida precisa en 
que yo estoy ligado a estas cosas, es manifiesto que ellas ejer- 
cen sobre mí una potencia que esta ligazón misma les con- 
flere y que crece con ella. Existe una cosa particular que es 
verdaderamente la primera entre todas o que goza a este res- 
pecto, por relación a ellas, de una prioridad absoluta: es mi 
cuerpo» (63). Este es el genuino sentido de la encarnación en 
mi cuerpo, en el que me sumo, y por extensión en el ambiente 
circundante y habitual, ligado a mi como mi cuerpo según 
quedó más atrás establecido. Este cuerpo y este ambiente que 
se me ofrecen primeramente en el dominio del tener, tienden 
a sublimarse, á transmutarse en ser» (64). Es el paso del pro- 
blema ¿al misterio. Para Marcel, lo problemático pertenece al 
dominio del tener: en el ámbito del ser no cabe hablar de 
problema, sino de misterio, y misterio ontológico (65). 

Si se quiere precisar con toda exactitud la diferencia esen- 
cial entre el problema y el misterio ontológico, ha de tenerse 
en cuenta que, mientras aquél es algo aue encontramos, algo 
que está situado delante de nosotros, y que por eso mismo po- 
demos aislar y reducir, el misterio es cierta cosa en la que 
nosotros mismos estamos implicados, «y que no es, por consi- 
guiente, pensable, sino como una esfera donde la distinción del 
en mí y el delante de mi pierde su significación y valor ini- 
cial» (66), quedando abolidas las categorías de «dentro» y 
«fuera», ; 

Como explica Gastón Fessard, «misterio se opone a proble- 
ma en el sentido de que el problema, de cualquier orden que 
sea, es una antinomia que puede resolverse sin que el que quie- 
ra Superarla se vea implicado en la cuestión. Mientras que el 
misterio se presenta, por el contrario, como un problema tal 
que ni puedo plantearlo sin sentirme, en cierta manera, cogido 
en Sus entrañas, ni resolverlo sin verme envuelto personalmente 

(63 ir mág * 

aa Ao 


(65) . Cfr. Etre et AVOir, págs. 248-252 
(66) Etre et Avotr, pág. 169. Vid. también pág. 145, 
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en la solución» (67). A la distinción en el orden existencial 
. entre ser y tener corresponde en el orden noético la de miste- 
rio y problema. 

Ya vimos, aunque de pasada, el papel verdaderamente esen- 
cial que en Lavelle representaba el amor para mantener a un 
ser en la existencia. Veamos también ia función auténtica- | 
mente fundamental que desempeña en Marcel. Si nos fijamos 
en el dominio del tener, observaremos que la dualidad entre 
poseedor y poseído tiende a abolirse en una realidad viviente: 
el tener, en tanto que tal, es trascendido, volatilizado en el 
seno de una creación pura para su transmutación en ser (68). 
En esto juega su papel el deseo (69), y sobre todo el amor, que 
podría entenderse como el dato ontológico esencial (70). Una 
de las características que Marcel señala al amor es su subor- 
dinación a una realidad superior, que «es en el fondo de mí 
más yo-mismo que yo-mismo» (71). - 

Por aquí puede verse ya el sentido de la heterorrelación en- 
tendida como participación. «Nosotros estamos implicados en 
el ser, no depende de nosotros salir de él: más simplemente, 
nosotros somos, todo consiste en saber cómo situarnos por re- 
lación a la plena realidad» (72). Lo primero que se nos ofrece 
es la falta de sentido del fenomenismo puro. Porque, estando 
el pensamiento «ordenado al ser como el ojo a la luz» (73), se- 
gún la fórmula tomista, admitiendo que «es esencialmente paso 
al ser, tránsitus, es imposible adherirse a un realismo fraccio- 
nado» (74). 

«Decir: A es, B es, ete., pero yo no puedo afirmar que el ser 
sea», equivale a decir, me parece: «A participa en el ser, B par- 
ticipa en el ser, etc., pero este ser en el cual participan no es, 
tal vez, nada de que se pueda decir que es». Es evidente que 
una tal hipótesis está en contradicción con el principio de 


(67) GASTON FEsSsARD: Théatre et mysteére, introducción a La Soil, Pa- 
rís, Desclée de Brouwer, 1938, pág. 11. 

(68) Cfr. Etre et Avoir, págs. 241 y S. 

(69) Cfr. Etre et Avoir, pág. 243. 

(70) Cír. Etre et Avoir, pág 244. 

(1D) Cír. Etre et Avotr, pág. 244. 

(72) Etre et Avoir, pág. 47. 

(73) Etre et Avoir, pág. 51. 

(74) Etre et Avoir, pág. 47. 
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identidad, pues equivale a admitir que tal vez (pero este tal 
vez no cambia nada) el ser no es» (75). Pero ¿no equivale esto 
—agrega Marcel—a tratar el ser a la manera de una cualidad, 
tal como el color, la dureza, etc.? La cualiíad nos aparece como 


elemento de una yitec > de una estructura, justamente como una 


especie de mezcla con otra cosa, jamás concebible tratándose 


del ser. La solución a esta cuestión probablemente no podrá 
ser otra que poner la omnipresencia del ser, expresada por Mar- 
cel en términos de inmanencia del pensamiento al ser, y, por 
lo mismo, de trascendencia del ser al pensamiento (76). 

Por esto puede verse ya la dificultad de-dilucidar la noción 
de participación en el ser, dificultad que se acentúa si se tiene 
en cuenta la relación entre ser y existir. Parece evidente que 
existir es una cierta manera del ser, pero no podríamos decir 
con la misma seguridad que es la única. (Piénsese en el pasa- 
do, que no existe, y, sin embargo, no puede decirse que no sea.) 
Pero si bien algo puede ser sin existir, es inconcebible que una 
cosa exista sin ser. Mas, por otra parte, no ser ya, haber dejada 
de existir parece que es confundirse, volyer al Zreipov - NO po- 
demos decir que un ser que existe participa de la cualidad de 
existir y cesa de participar de ella cuando cesa de existir (77). 

La única salida para esta cuestión es concebir la existencia 
como participación en el ser. La heterorrelación hay que enten- 
derla como participación. Si unimos ahora a la participación la 
encarnación en el ser, estudiada anteriormente, podrá obser- 
varse cómo coinciden sin residuo. La existencia es unión de 
encarnación física, es decir, de inserción en el cuerpo y en 
el mundo circunstante y habitual, y de ligamen metafísico, de 
relación con el ser mediante la participación. La encarnación, 
siendo asunción de la situación, presencia del ser, es ya partici- 
pación, y la participación, por no darse más que en un ser 
situado, encarnado, es, al mismo tiempo encarnación. Existir 


es encarnarse al participar en el ser o participar en el ser al 
encarnarse en una situación. 


(15) Etre et Avoir, págs. 47 y Ss. 
(76) Cír. Etre et Avoir, pág. 49. 


(TD) Cfr. Etre et Avoir, pág. 50. Vid. también la nota 2 de esta página. 


A 
1 
E 
A 
¡ 
¿ 


LAS DIMENSIONES DE LA EXISTENCIA . 279. 
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5.—LA PARTICIPACIÓN EN EL ACTO. 


La heterorrelación de la existencia es entendida por Lave- 
lle como participación en el acto. «Mi ser me viene de mí mismo 
y de mi relación al acto puro» (78). Sólo en la relación conmigo 
mismo y en la relación al acto yo soy verdaderamente exis- 
tente. ; 
Recuérdese el pensamiento, más atrás expuesto, según el 
cual la existencia es el acto mismo por el cual me desprendo 
del ser puro, de tal manera que si no se ejerce este acto, en: 
rigor no se existe. Este acto cumple la doble función de manifes- 
tar nuestra vida (la existencia, decíamos, .es el ser manifesta- 
do) y de establecernos en la intimidad del ser, hasta el punto 
de poder “aplicarle al mismo tiempo las palabras existere e in- 
sistere. Por eso la existencia se aplica a la acción de nacer, pero 
no es nada si nos deja aislados, en lugar de permitirnos reen- 
contrar por un acto propio el ser mismo que la existencia no 
puede poseer sino por un retorno que funda en él nuestra vida 
interior y participada (79). Y aún agrega Lavelle que «es en el 
espacio y en el tiempo donde la actividad divina «se amorti- 
gua», se sacrifica, a fin de hacernos capaces de esta participa- 
ción, por la cual, al pedirnos que atravesemos el mundo mate- 
rial, puede realizar en cada uno de nosotros el milagro conti- 
nuo de una resurrección espiritual» (80).: 

Ahora bien, ¿dónde centrar el problema de la participación? 
Lavelle ve muy claramente que el problema de la participa- 
ción reside en la determinación de las relaciones entre el Ser 
absoluto y el yo particular. Pero su pensamiento de la partici- 
pación, como toda su filosofía, se basa en la concepción funda- 
mental de la univocidad del ente. La participación salva el 
abismo entre el ser particular y el ser total. Pero, para ello, es 
preciso que el ser particular sea interior al todo y el ser total 
esté presente al ser particular en una perspectiva subjetiva y 
personal, que viene a cruzarse en él con una infinidad de otras 
perspectivas subjetivas y personales, de tal manera, que pue- 


(78) De P'Acte, pág. 100. 
(719) De TP'Acte, pág. 101. 
(80) De V'Acte, pág. 101. 
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dan distinguirse y concordarse en él sin agotarle jamás (81) 
Pero «la participación no hace de nosotros, como se podría creer, 
una simple parte del Todo. Ella no es una participación en un 
ser ya realizado, del que nos permitiría apropiarnos una parte. 
No se participa de una cosa. No se participa más que de un acto 
que está a punto de cumplirse, pero que se realiza también en 
nosotros y por nosotros, gracias a una operación original, y que 
nos obliga, asumiendo nuestra propia existencia, a asumir tam- 
bién la existencia del Todo (82). A diferencia de lo que cree el 
sentido común y piensa tal vez el materialismo, nosotros no 
somos una parte del mundo, sino que participamos en la ope- 
ración por la que el mundo no cesa de hacerse. Es preciso 
superar la idea de un mundo dado y llegar a la afirmación de 
que el ser del mundo reside en un acto que se cumple eterna- 
mente. Esto es lo que revela aquella experiencia radical, meta- 
física de que hablábamos en el capítulo anterior, y cuya expli- 
cación es el empeño de la Filosofía. No la experiencia del mun- 


do ni la del cuerpo, sino la experiencia del acto en que se me' 


da el mundo del que mi cuerpo forma parte (83). Experiencia 
que consiste esencialmente en la presencia del ser al yo y del 
yo al ser. 


Es propio del ser puro hacerse él mismo continua y eter- 
namente y propio del mundo rehacerse perpetuamente por cada 
acto de participación. 

La participación no ha de buscarse en el ser, sino en el acto. 
Del ser se puede alegar que es una noción totalmente abstracta, 
de donde es imposible derivar alguna forma de existencia par- 
ticular, a no ser que le pongamos en su totalidad concreta, en 
cuyo caso, todos los problemas quedan resueltos antes de haber 
sido planteados. Del acto no se puede decir nada semejante: no 
es una noción general y vacía, ya que no puede ser sino en y 
por su ejercicio mismo, y poniéndolo como totalidad siempre es 
posible salir de él, pues consiste en esta salida, y es la eficacia 
misma, no justificada sino por sus obras (84). Por esto, «el ca- 


(81) Cfr. De l'Acte, pág. 164, 
(82) De P'Acte, págs. 164 y s. 
(83) Cfr. De T'Acte, pág. 163. 
(84) Cfr. De l'Acte, págs. 166 y s. 


1 tel. AS 


_ que me es propia y por la cual yo constitayo en el ser mi propia 


realidad, gracias a un acto absolutamente personal, pero que, no 
obstante, es tal que desde que se ejerce hace aparecer su co- 
rrelativo, que es el mundo» (85). 

- Al llegar a este punto, quiere Lavelle volver su mirada a la 


Historia y observa que el problema de la participación está en 
el corazón mismo de la Filosofía antigua y hasta constituye el 


criterio que permite apreciar las diferencias entre las doctri- 
nas filosóficas (86). 


Efectivamente—dice Lavelle—, el problema del ser puro y 


de sus relaciones con el ser participado ha sido objeto de pre- 
ocupación para la Filosofía antigua, sobre todo a partir de Par- 


ménides. Pero quien se hizo cuestión del problema y lo colocó . 


en el centro de su máximo interés fué Platón, quien, para evi- 
tar el abismo absoluto entre el mundo del ser verdadero y el 


- mundo de las apariencias, recurrió al concepto de participación 


ronciliando a Parménides, que sólo tiene mirada para el pri- 
mero, con la opinión vulgar, que sólo atribuye existencia al se- 
gundo. Pero hay graves dificultades para entender la significa- 
ción que da Platón al término participación. Porque la palabra 
imitación, con que la sustituye frecuentemente, está lejos de 
aclarar su verdadera naturaleza. Efectivamente, «a compara- 
ción platónica entre el modelo y la copia no nos permite captar 
bastante netamente lo propio de la participación, que es cons- 
tituir verdaderamente nuestro ser propio en el curso de un 
proceso por el cual, creando nuestra esencia eterna, pensamos 
no hacer otra cosa que encontrarla» (87). Y aún agrega Lave- 
lle, entrando en la medula de la cuestión: $ 

«La participación es, sin duda, imitación, como ha visto 
bien Platón; pero es más todavía, es también invención» (88). 
La participación es imitación porque es subordinación a una 
realidad que la sobrepasa. Pero distingue Lavelle varios grados 
de imitación, desde la más grosera y aparente imitación de un 


(85) De P'Acte, pág. 167. 

(86) Para esto y lo que sigue, cfr. De 'Acte, págs. 167 y s 
(8D) De PActe, pág. 168. 

(88) De TP'Acte, pág. 168. 
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objeto ya realizado, pasando por la imitación de un ser por 
otro, hasta llegar a la verdadera imitación, que es aquella por 
la cual intentamos, sea por el pensamiento, sea por la acción, 
hacer semejarse las cosas mismas a las ideas. Y es, sobre todo, 
nuestra alma lo que ensayamos modelar sobre ellas. Pero, al 
llegar a este punto, se nota ya que la palabra imitación no está 
en su sitio. Porque entonces la idea se hace nuestra, encuentra 
en nosotros una encarnación, tomando de nosotros aquello que 
la hace ser en el mundo y recibiendo una vida manifestada. 
Hay aquí, no pasividad, sino iniciativa. La imitación es enton- 
ces «una elección, y, hasta cierto punto, una creación nueva. 
En fin, es preciso no olvidar que ella actualiza lo que para nos- 
otros no era hasta entonces sino potencia pura» (89). 

La participación me persuade de elevarme de la pasividad 
de mi ser psicológico al acto metafísico que funda mi ser ver- 
dadero; me muestra que no puedo proponerme ningún ideal, 
que soy incapaz de adquirir este sentimiento de responsabili- 
daa sin el cual no pódria decir «yo», si no adquiero primera- 
mente la dignidad de ser causa, y me enseña que lo propio de 
mi conciencia no es describir mi historia, sino hacerla (90). 

Creo que con lo ya expuesto han quedado suficientemente 
estudiadas las condiciones generales de la participación, tal 
como la concibe Lavelle, y cabría ahora mostrar de qué manera 
se realiza. Pero esto nos llevaría demasiado lejos. Baste agregar 
que el papel de la participación «es siempre poner en relación 
el ser con el ser o el acto que nos es propio con el Acto infini- 
to (91), lo que se verifica merced a un conjunto de medios, de 
instrumentos, como el espacio, el tiempo, la categoría, el obje- 
to, etc. La idea central de Lavelle sobre la participación es la 
coincidencia del acto con el Acto. El acto que nos es propio hay 
que caracterizarlo primariamente como existencia, mientras que 
el Acto infinito es, ante todo, esencia. Pero entre esencia y exis- 
tenela crea el acto de participación una reciprocidad de rela- 
COnes es la participación se produce el paso de la esenica a la 
existencia, de Dios a nosotros, de Dios al mundo, de Acto parti- 


(89) De l'Acte, pág. 169. 
(90) De Tl'Acte, pág 169. 
(91) De TP'Acte, pág. 308. 


) “Este estudio y otros sobre temas igualmente nes se tratan 

la y sistemáticamente en el libro de nuestro colaborador don Angel 

Alvarez, titulado El tema de Dios en la filosofía existencial, que 
MES de publicar el Instituto «Luis Vivess, - 
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RESUMEN 


I. Se establece el concepto termodinámico de la 
entropía y se estudia el sentido físico de los dos 
primeros principios de la termodinámica, a saber: 
el de la conservación de la energía y el del senti- 
do de su transformación. Son los conocimientos 
científicos previos para el recto planteamiento del 
problema. 

II. Se analizan las premisas del silogismo, que 
concluye afirmando que en toda transformación 
del mundo su entropía crece, y se niega tal con- 
clusión. — 

III. Se analiza un segundo silogismo, que afirma 
que en un momento del tiempo desaparecerá el 
desnivel energético y con él cualquier transforma- 
ción o movimiento en el universo, para negar tam- 
bién la validez de una tal conclusión. 

IV. Se apunta a una posible simbiosis entre 
Ciencia y Filosofía para resolver el problema con- 
creto y se hacen a la largo de este estudio una se- 
rie de consideraciones de carácter general que in- 
tentan ser una contribución al problema cosmo- 


lógico fundamental, a saber la estructura ontoló- 


gica de las ciencias físicas actuales. 


' UN PROBLEMA DE COSMOLOGIA 


«Ea quae sunt de ratione mathematicalium 
salvantur in naturalibus, et non e converso.» 

(D. Thom., De Coelo et Mundo, lib. III, 
lect. 3.) , 


Los problemas limítrofes entre varias ciencias siempre tie- 
nen un interés especial, por ser una dilatación de su propio 
campo y un fructífero renovamiento de aires; pero si se refie- 
ren a sus relaciones con la Filosofía, entonces la fascinación 
crece, porque no se trata ya entonces de salirse por las ramas, 
invadiendo otros ambientes científicos, sino de internarse por 
las raíces para profundizar en el conocimiento de los propios 
postulados de cada ciencia. Más aún: «en la relación esencial 
de cada ciencia con la Filosofía, tiene cada científico un puente 
para llegar a Dios» (1), aunque a veces a costa de destruir 
—<como en el presente caso—viaductos imaginarios. 

He procurado reducir a un mínimo las fórmulas y el tec- 
nicismo terminológico, tanto científico como filosófico, ya que 
no es posible su eliminación total, pues por alguna razón han 
sido creados los términos precisos de las cosas. 


1I.—EL PROBLEMA CONCRETO. 


«Respondeo dicendum quod mundum non 
semper fuisse..., demonstrative probari non 


potest.» 
(D. Thom., Sum. Theol., 1, q. XLVI, a. 2.) 


En 1850 llamó Clausius entropía a la función que viene de- 


fi 


finida por 


(D Síntesis, $ 10. ArBOR, Nr. 1, p. 33. 


en un sistema termodinámico cualquiera; y) la / 
letra S. e 
El estudio del signo de esta función, SA EOAl las diversas con- 7 
diciones del sistema, constituye precisamente el tema del se- - 
gundo principio de la Termodinámica. El tercer principio de 
esta ciencia (Nernst-Planck, 1906-1911) se refiere a esta fun-- 
ción y precisamente a su valor absoluto: 


als =0 E E 
E 


. 


Dentro de estos concretos problemas, surgió el concepto de 

entropía, cuyo significado físico es el que deberá examinarse, 
: para poder decidir si queda o no justificada su introducción en 
razonamientos más generales. 

Para poder usar libremente de un concepto, debe éste defi- 
nirse, es decir, debe ser delimitado. El hombre es libre de im- 
poner a las cosas cualquier nombre, pero debe luego ser con- 
secúente. Para saber los antiguos quién era una persona, le 
preguntaban de dónde venía y qué padres tenía; análogamente, Y 
para conocer nosotros exactamente a un concepto, debemos in- 
quirir por su origen. ¿Dónde es nato el concepto de entropía? 
Por haber olvidado esta sencilla consideración se han cometido 
muchas falsas interpretaciones en la historia de las ciencias. 

- La extrapolación es posible, pero con arreglo a determinadas 
condiciones. bus > 

Quizá la mayor fascinación del cultivo de las ciencias de la 
naturaleza física—valga la redundancia—consiste en la viven- 
cia de la misma verdad, que va constriñendo nuestras hipó- 
tesis y forzando nuestros pasos a caminar por el verdadero 
sendero, cual cauce angosto que obliga a las bulliciosas aguas 
de nuestros pensamientos a ceñirse dentro de sus límites. Esta 
comprobación—ab extra—de lo pensado por la realidad no la 
posee la Filosofía, en cuanto tal. La verdad ultrajada en un 
edificio mal calculado, en cambio, se venga derribándolo im- 
pensadamente; una reacción química mal hecha no da los 
resultados esperados. El peligro, por otra parte, de las ciencias ] 
físicas, consiste en olvidarse de los meandros recorridos hasta 1d 
llegar a un punto y unirlo mentalmente en línea recta con el 
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origen. A base de aligerarse en el camino de fragmentos de 
ia misma realidad, ha podido el físico escalar la precisión y 


- exactitud de sus conceptos. Sería erróneo considerar a éstos 


como toda la realidad, olvidándose de lo que han dejado en 
su viaje. : 

Más fácil—y más claro para su intelección—que remontar- 
nos hasta el origen, como una película proyectada al revés, 
será seguramente partir de los comienzos y ver el posterior 
desarrollo, tal como en realidad sucedió, de los principios de 
la Termodinámica hasta llegar al concepto de entropía. Ello 
será, además, un ejemplo del proceder de la Filosofía al exa- 
minar los resultados de las ciencias físicas. 


Si el inicio de la Filosofía en Occidente fué debido a la 
admiración del griego frente al mundo corpóreo, el comienzo 
de las ciencias físicas no fué otro. Delante del mundo mate- 
rial, el físico empezará a medir sus cambios, como el filósofo 
se esforzará en comprenderlos. No se olvide esta distinta posi- 
ción inicial ni tampoco que la medida de una cosa es un pri- 
mer paso para su comprensión. 

Es un hecho significativo que la Termodinámica haya na- 
cido muy posteriormente a la Dinámica, a la Mecánica. El físico 
empieza por lo más simple, coge lo menos que puede de la 
realidad. De todos los cambios que hay en el mundo empieza 
considerando los cambios de lugar, pues son los más fácilmen- 
te medibles. Distancias y tiempos son lo primero que aprehen- 
de de la realidad y que introduce en su campo. Paulatinamente 
va descubriendo otros aspectos cuantificables del mundo y los 
convierte en base de nuevas ciencias físicas. Este proceso no 
está todavía hoy interrumpido. El punto más importante de la 
«teoría unitaria» de L. Fantappie es precisamente que deja 
un camino abierto—viable o no, queda todavía por decidir— 
para la incorporación de la otra mitad del mundo, del mundo 
vivo, a las ciencias fisicomatemáticas. En otro trabajo se tra- 
tan estos puntos con alguna extensión (2). 


(2, La ciencia biomatemática. Un ejemplo de síntesis de las ciencias. 
ARBOR, Nr. 3. 
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Pronto se introduce la magnitud masa en el arsenal de la 
ciencia física, y con ello se tienen las tres unidades funda- 
«nentales de las ciencias físicomatemáticas: masa, tiempo y 
longitud. Todo puede reducirse matemáticamente a ecuaciones 
en que figuren sólo estas tres magnitudes. Ellas dan garantía de 
la cuantificación que la Física supone, aunque, evidentemente 
hubieran podido escogerse otras tres, a pesar de que éstas po- 
sean un sentido físico primario. El calor, por ejemplo, en cuan- 
so tal, no es ni masa, ni longitud, ni tiempo; no obstante, puede 
expresarse, y la fisicomatemática sólo lo considera en cuanto es 
expresable por las tres anteriores magnitudes. Para la físico- 
matemática, el calor es proporcional a ellas, pues se puede igua- 
lar a un trabajo con igualdad matemática, es decir, cuantitati- 
va. En efecto, el calor se mide por el trabajo que un cuerpo ca- 
tiente puede desarrollar. El trabajo es medida del calor, y por- 
que en la ciencia física moderna sólo se trata de medidas se 
puede decir que el calor es un trabajo, que son físicometemá- 
ticamente iguales (3). 

Se apuntaba que en el desarrollo de las ciencias físicas la 
matemática muerde cada vez más profundamente en el mundo 
material. Todo va encontrando poco a poco su expresión ma- 
temática, que no es la expresión de lo que la cosa es, sino la 
expresión matemática de lo que la cosa es. 

La ciencia física, después de haber considerado los fenóme- 
nos dinámicos—o sea el aspecto dinámico de las cosas reales—, 
se fija en los efectos térmicos concomitantes; surge la termo- 
dinámica. Dentro de esta misma ciencia, un desarrollo pareci- 
do ocurre con el segundo principio respecto al primero: esta- 
blecido el principio de la equivalencia entre calor y trabajo, 
lo mismo sería echar un reloj al fuego que darle cuerda; el 
segundo principio viene a establecer una nueva diferencia cuan- 


titativa, índice de la diversidad cualitativa entre las energías 
térmica y mecánica. 


*R * 


(3) En términos científicos, recordando que: 


TO ] 
f=ma O Up sr 2 
A aer ] e > = M 12 T 


en unidades absolutas. 
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Los razonamientos termodinámicos consideran un conjunto 
de cuerpos—sistema—que sufren una serie de transformaciones 
—que evoluciona—, pasando por diversas fases—estados—que 
vienen caracterizados por cierto número de magnitudes numé- 
ricas—variables—. El sistema puede considerarse ya en sus 
múltiples relaciones con el medio exterior que le rodea, ya 
química térmica y mecánicamente aislado, conjunta o separa- 
damente. 

Téngase en cuenta que, para la Física, energía es la capaci- 
dad—a lo sumo de vencer una resistencia y propiamente, solo— 
de realizar un trabajo, y qué éste no es sino una fuerza por un 
camino recorrido—de manera que, aunque me agote sostenien- 
do un peso de 70 kilogramos, durante media hora no realizo 
ningún trabajo. 

La experiencia muestra que a fenómenos mecánicos que 
producen trabajo les suele acompañar algún fenómeno térmi- 
co. La Física se interesará en encontrar qué relación pueda exis- 
tir entre ambos fenómenos. La experimentación muestra que 
el calor Q es proporcional al trabajo T, 


T=kQ 


y Joule comprobó experimentalmente que su relación es cons- 
tante, es decir, que en un sistema aislado «la relación entre 
trabajo realizado y cantidad de calor producida es una canti- 
dad constante, J, 


T=]J0Q 


que constituye la expresión analítica del primer principio de 
la Termodinámica. 

Esta ecuación fundamental tiene su origen en la mera ezr- 
perimentación. Es instructivo repasarla, aunque sólo sea some- 
ramente: Joule realiza un trabajo que mide por desplazamien- 
to de pesos y que se invierte en producir una fricción dentro 
de un calorímetro. Entonces se observan dos cosas. Fn primer 
lugar, que el calentamiento del líquido ha sido causado por la 
fricción, efecto ésta, a su vez, del trabajo producido por el des- 
plazamiento de los pesos; es decir, que-el trabajo ha dado lu- 
gar a un calor, ya que todo lo demás ha permanecido constan- 


te. En términos opa , P 
cantidad de calor producida es igual a ] 
desarrollado, o sea: 


T,= 3 Q, e dr > 
siendo J un mero factor de conversión de unidades (6), es de- 


cir, que si la cantidad de ambas energías se mide en las pen 
unidades ' 


T, =Q, 4 


— 


En segundo lugar se observa que existe una relación cuan-= 
titativa entre el trabajo efectuado y el calor producido, de ma- 


nera que, a mayor trabajo, más calor. Por sucesivos experimen- 
tos se descubre que esta relación es de simple proporcionali- 


- dad, de manera que, a doble trabajo, doble cantidad de calor, 


y que es independiente de la clase de trabajo que se efectúe. 
Entonces surge la generalización para todo trabajo: 
T=JQ 


- 


No debe considerarse a este experimento como comprobador 
de la ley de la transformación de la energía, pues lo único que 
establece es la constancia en la proporcionalidad, no entre 
calor y trabajo, sin más, sino entre sus medidas físicas; es de- 
cir, que, variando proporcionalmente el trabajo—pues todos 
los trabajos, en Física, son proporcionales, ya que se expresan. 
en último término en ergs (fuerza por camino recorrido)—, va- 
ría también .proporcionalmente la cantidad de calor observa- 
da (el número de calorías). 

De las mismas condiciones del experimento se deduce que la 
ecuación anterior sólo vale para un sistema aislado. Todo el 
trabajo se ha gastado en producir calor. Por esto pudieron igua- 
larse. Esta ecuación fundamental 


E j EF IA 
también puede expresarse 
he ] Q =0 
(4) Haciendo Q = 1, resulta T = 


> es, es, 1 Je 
valente mecánico del calor. ); 1 e 


(q 
: P. 
4 
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En una transformación abierta no se cumple evidentemente 
esta igualdad. Si mi sistema es una marmita llena de agua y 
la caliento, tendré en el estado final 


Qé> a y T=o0 


pues el sistema ha tomado calor y no ha producido ningún 
trabajo. 

Por otra parte, la termodinámica demuestra por pura ma- 
temática que 


aypo-—T) 
es una diferencial exacta, es decir, que 
JQ-—T 


no depende sino del estado inicial y final del sistema, siendo 
completamente independiente de los estados intermedios de 
la transformación. 

Interpretando la diferencia JQ—Tasla luz de la teoría 
cinética, se la-llama variación de la energía interna de un sis- 
tema; siendo además intuitivo que si el sistema ha realizado 
un trabajo mayor que el calor recibido, este trabajo lo ha reali- 


zado a expensas de una energía que no se le ha comunicado 


del exterior, es decir, que era interna al sistema, y que, vice- 
versa, si el trabajo es menor, el sistema na aumentado su ener- 
gía interna (5). Ello se expresa algebraicamente: 


LQ= TC =U -— Us 


siendo U, el valor de la energía interna en el estado inicial y 
U, en el final. De ahí también se deduce que no se conoce el 
valor absoluto de la energía interna de un sistema, sino sólo 
su variación. 

De esta expresión se deduce la imposibilidad del perpetuum 
mobile de primera especie. Se entiende por el tal móvil un 
sistema que produjese continuamene trabajo sin consumir nada 
exterior a él, 


(5) Al hablar del timo de la energía potencial, en un próximo trabajo 
sobre la energía se tratará a fondo la cuestión que aquí se soslaya. 


- 


tiene que 


h - LUEGO 
luego ; 


E T =U, —U 
| Este sistema sólo puede producir trabajo si 
Co 
es decir, si continuamente 
(Usa — Us) > o 


Matemáticamente, caben dos hipótesis: o que U, sea infini- 
ta, lo que no puede admitirse para un sistema cerrado, o que 
U, difiera infinitamente poco de U,; pero entonces se tiene 
una transformación reversible por definición, y, aparte de que 
constituye sólo un caso límite, al que no puede llegarse nunca, 
nada garantiza que siempre U, difiera infinitésimamente en 
menos y no en más. Además, si se admite el carácter cuántico 
de la energía U, — U,, debe diferir como mínimo en un quan- 
tum elemental de acción, con lo que la segunda IS que- 
da destruida. , : 

Fisicamente, puede decirse que, para que una operación 
pueda durar indefinidamente, es preciso que el sistema vuelva 
a su estado inicial para poder recomenzar de nuevo; pero en- 
tonces se tiene una transformación cerrada, y, por lo tanto, 


UVa = U, 


> 


es decir, 
G == 
Luego el perpetuum mobile de primera especie es Imposible. 


Ampliando el razonamiento a todo el universo, podría pre- 
guntarse si cabe considerársele como un sistema aislado con 


una energía interna infinita. No hay inconveniente en incluir a 
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todo el mundo en un sistema, y en considerarlo además aislado, 
ya que no tiene con quién verificar intercambios energéticos. 
Ahora bien, suponer en el mundo una infinita capacidad de pro- 
ducir trabajo—así se ha definido la energía—, significa admitir 
el perpetuum mobile' del que se discute la existencia. Téngase, 
pues, en cuenta, que postular el primer principio con validez 
universal significa reconocer la finitud del universo. 


+ + $ 


Sin embargo, el primer principio no se opone a que en un 
sistema cerrado 
TES e A 
pues 
CT=JQ 


es decir, a que el sistema produzca trabajo tomando calor, y, 
como el sistema es cerrado, una vez vuelto al estado inicial, pue- 
de repetirse indefinidamente. Dejemos volar la imaginación, 
pensando en un automóvil—que realmente fuera ajzo—mobile— 
que marchase, sin gasolina ni carburante de ningún género, 


. aprovechándose del calor de la atmósfera, dejando detrás de 


sí, 0, mejor todavía, almacenando en un recipiente adecuado, 
una poca cantidad de aire líquido que podría utilizarse para 
un clima artificial en verano. Es precisamente la entropía la 
que viene a desilusionarnos de estos ensueños. 

Toda la enorme cantidad de calorías de la atmósfera son 
ineficaces, no ya para hacer marchar un coche, sino aun para 
encender un cigarrillo. Calor y trabajo son equivalentes, más 
aún intercambiables, pero no libremente y en todas circuns- 
tancias. En una primera aproximación, para el físico todo es 
movimiento, luego iguala a todas las formas de «energía en 
su esqueleto matemático, y al perfeccionarse en su conoci- 
miento va encontrando en este mismo esqueleto diferencias 
cuantitativas, índice de diversidades cualitativas. Así, el segun- 
do principio introduce, como se ha dicho, las diferencias entre 
calor y trabajo y entre temperatura y calor, en el campo fiísico- 
matemático mediante el descubrimiento de relaciones cuanti- 
tativas características. Con un puñado de calorías puedo co- 


a 


cerme un huevo y de nada me «sirven lo 
del agua del mar. y neo 5 

El segundo lia fundamental de la ; 
siste, pues, en reconocer como imposible el. 1 
segunda especie, basado en la experiencia de que nunca 
ocurrido semejante caso y reforzado por el sentido común. E 
decir, que para un sistema monotérmico—o sea con intercam- 
bio con un solo foco calorífico—en una transformación cerrada 
se tiene solamente que 


€ Ss o O 
Partiendo exclusivamente de este postulado que se puede 
enunciar para mayor claridad, diciendo que es imposible trans- 
formar calor en trabajo sin salto de temperatura, y apoyándo- 
se en el primer principio, se llega a la generalización del ciclo 


de Carnot para cualquier ciclo y se demuestra que: 


y a == 
: E 
para toda transformación irreversible cerrada; y de aquí se q 


deduce que la entropía aumenta en todo sistema cerrado que 
sufra alguna transformación real. 


Este es el punto de partida para la generalización -de este 
principio. d , 

La energía de un sistema aislado es constante. (I Principio.) 

Su entropía varía siempre en la misma dirección; siempre 
aumenta. (II Principio.) 

Luego un sistema aislado no "puede pasar nunca por dos 
estados iguales; por esto, al segundo postulado se le ha lla- 
. mado principio de la evolución, mientras que al primero prin- 
cipio de la conservación. 

El universo, se ha dicho ya, es un sistema aislado. Luego: 

1) La energía del universo es constante. 

2) Su entropía crece incesantemente en todo cambio que 
se produzca en el universo. 


3) El universo no puede nunca pasar dos veces por el mis- 


e a 
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mo estado; el eterno retorno es físicamente imposible. La His- 
toria invade también el campo de la Física. 

Además de su sentido primario de girar y evolucionar, 
éviporrix significa en griego confusión y vergilenza. Y, realmente, 
ambas acepciones pueden aplicarse al vocablo moderno de en- 
tropía. 

En los razonamientos anteriores puédese todavía seguir ge- 
neralizando. Como la entropía mide el grado de homogeneiza- 
ción energética de un sistema, en este caso del mundo, llegará 
un momento en que las diferencias térmicas, necesarias para 
cualquier transformación energética, se anularán en última ins- 
tancia y aparecerá entonces el nivel térmico, es decir, un mun- 
do constituído por una materia totalmente inerte incapaz de 
cualquier cambio, un caos estático. Si se pregunta ahora por 
el origen del movimiento en un universo condenado a tal des- 
tino, sólo podrá recurrirse a un momento, finito en el tiempo 
—pues si no el nivel térmico hubiera llegado ya—, en el que 
empezó un desequilibrio energético, que sólo puede provenir 
de una causa exterior a este sistema aislado, que se ha conve- 
nido en llamar universo; es decir, la Física, para la inteligibili- 
dad de sus leyes, postula la existencia de Dios. 


II.—LOS PRESUPUESTOS IMPLÍCITOS. 


«Unde Aristoteles [Meteor., 1. 1, c. ult.] di- 
cit quod ridiculum est ex hujusmodi particu- 
laribus mutationibus opinionem accipere de 
novitate mundi totius.» 

(D. ThHom., Sum. Theol., I, q. XLVI, a. 2, 
ad 4.) : 


Siempre es desagradable deshacer ilusiones, mas es necesa- 
rio purgar la era, a fin de que el hombre pueda poseer ideales 
con ilusión y no meras ilusiones sin ideal. Si se examina un 
poco el ambiente de todo razonamiento anterior, se notará su 
sabor materialista y la concepción fría—cartesiana—de un Dios 
que sólo se necesita para que ponga en marcha con un papi- 
rotazo—chiquenaude (Descartes)—inicial a este universo que 
habitamos, para que funcione solo, despreocupado y desconec- 

6 


UA al Dios de la drá de poca E) pod 
cino rico y de influencia, a quien se recurre sólo 
viene algún apuro un poco fuerte. 
Implicaría todo un tratado de cosmología pais a erítica 
el sinnúmero de presupuestos implícitos que se han Mi - 
en las consideraciones anteriores. Se harán notar sólo los prin- 
cipales que estén relacionados de una manera más iometiata 
con el problema concreto que aquí se discute. 
Para mayor claridad, y al mismo tiempo precisión, puede 
reducirse el problema central al siguiente silogismo, base de DAL 
todas las demás generalizaciones: 


Toda ie dr en un , sistema aislado tiene lugar 
con crecimiento de entropú1. 

Es así que el mundo es un sistema aislado. 

Luego en toda transformación del mundo la entropía 
crece. 


Formalmente, es un impecable silogismo de la primera figura. 
- La mayor, empero, es la que se trata de examinar. % 

Se han indicado ya las bases sobre las que se asienta el se- 
gundo principio de la termodinámica—que no es sino la pre- 
misa mayor del silogismo—, a saber: el primer principio, unos 
experimentos concretos y un razonamiento matemático, pura- 
mente formal, a base de los primeros datos. 

Pero no sólo el segundo principio procede, pues, de la expe- 
rimentación, sino también el primero. Nótese que se dice expe- 
rimentación y no experiencia. Si todo nuestro conocimiento em- 
pieza en la experiencia, y, a pesar de ello, la trasciende, es por- 
que en ella se nos da también el universal inteligible que nues- 
tra mente abstrae. Por esto una verdad que nos sea dada en 
la experiencia y que nuestro intelecto luego ratifique, vale ple- 
namente para toda experiencia posible. Un ejemplo de ello lo 
constituye la prima via, de Santo Tomás, para demostrar la 
existencia de Dios a partir de la experientia del movimiento. 
La experimentación, en cambio, sólo vale para su propio in- 
tervalo, incluyendo, claro está, todos los casos análogos en vir- 
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tud de la inducción, pero no todos los campos de experienta- 
ción, aunque sean análogos (6). 

- Asi, pues, puede afirmarse que para todo proceso mecánico- 
calorífico se cumple el segundo principio, pero no es admisible, 
sin más, que valga también para toda transformación, en la 
que intervenga una forma de energía que no se ha tenido en 
cuenta al establecer la ley de la entropía, la energía cósmica, 
por ejemplo. 

La misma historia del principio de conservación de la ener- 
gía hace sospechar que su fundamento sea la experimentación 
y que no sea evidente por sí mismo o corolario de algún prin- 
cipio filosófico, cuando todavía no hace un siglo que ha sido for- 
mulado después de un largo y laborioso proceso, pasando por 
los experimentos de Julius Robert Mayer (1842), continuando 
su investigación en las deducciones ya cuantitativas de Jou- 
le (1843) y terminando en el enunciado ya universal y gene- 
ralizado de Helmholtz (1847). 

La base, pues, de todos estos raciocinios no es de naturaleza 
matemática, sino fiscomatemática, es decir, se trata de un he- 
cho empírico, constreñido por la experimentación y elaborado 
por las Matemáticas. 

Ni el primer principio ni el segundo son, pues, demostrables 
ñlosóficamente, sino que se basan ambos en sendos postulados, 
que la experimentación encuentra congruentes y el sentido 
común acepta como razonables. 

Entre los autores científicos los hay quienes consideran el 
principio de la equivalencia como un simple corolario del prin- 
cipio más universal de la conservación de la energía (7), mien- 
tras que otros, en cambio, consideran esie principio como una 
generalización de aquél. Admitiendo la imposibilidad de obte- 
ner energía mecánica sin otros fenómenos concomitantes, se 
llega a que éstos no son sino otras manifestaciones de la pri- 
mera energía. De ahí deducen que la energía mecánica sólo 
se transforma, y como cualquier 'otra energía puede convertir- 


(6) Cf. una mayor elaboración de este tema en ARBOR, Nr. 3, art, cit. 

(TM Por ejemplo: F. A. Philbrick-E. J, Holmyard, A text Book of Theo- 
retical and inorganic Chemistry, London (Dent), 1935, p. 211.—M. Lucini, 
Termodinámica aplicada, Barcelona (Labor), 1940; W. Watson, J. M. Plans 
y Freire, Sakur. etc. 


se—por lo menos en parte—en mecánica; se 
a sólo se transforma, es decir, que ni se cres | 
- permaneciendo siempre constante (8). En rigor, se rir 
tampoco niegan que el primer principio tenga una “base e: expe- 
rimental, y. sólo siguen la exposición inversa por razones od 
ticas fáciles de adivinar. 

Después de lo dicho en la SDUERCióN de la base an HE 
tal'del primer principio se comprenderá que desde el punto de 
vista científico pueda establecerse con rigor solamente el prin- 
cipio de t1 equivalencia de las fuerzas y no el de la transforma- 
ción, ni siquiera el de la conservación de la energía. Lo único 
que se experimenta es una constancia en la equivalencia, es 
decir, que establecida una igualdad fundamental por la expe- 
rimentación, se comprueba que cualquier experimento guarda 
una relación de proporcionalidad con ella. Ejemplo: Un expe-. 
rimento fundamental puede dar 


2A=b=6€6d=8 


siendo a, db, Cc, d y e cinco distintas cantidades de otras tantas 
formas de energía. Pues bien, se observa que cualquier otro ex- 
perimento guardará esta relación, de manera que si se opera ' 
con energías c y e se encontrará, por ejemplo, que 


- 
O a 


5e = 5C 

y, en general, que A 
je = jc 

o sea que 
e=<c 


A la Física le basta con este postulado, es decir, con el de 
la equivalencia de la cantidad de energía. Cuando el físico dice 
energía, debe entenderse cantidad de energía. 

Más aún, el segundo principio sería precisamente la negación 
del primero, si se entendiese éste en un sentido más pleno que el 


(8) Por ejemplo: A. Eucken, Química física, Barcelona (Marín), 1941, 
$ 41.—J. Eggert, Lehrbuch der physikalischen Chemie, Lei 
página 21.—Riesenfeld, etc. tete CREA. 
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físicomatemático que aquí se defiende. Es, en efecto, evidente que 
desaparece energía en toda transformación en que la entropía 
aumenta, ya que esta función no indica sino la capacidad de : 
producir trabajo de las distintas formas energéticas. Es decir, 
si se ha definido la energía como capacidad de producir tra- 
bajo y en las llamadas transformaciones energéticas ésta dis- 
minuye (la entropía aumenta), aparece patente que la energía 
no se conserva, o sea, que el primer principio, tai como se enun- 
via, no se cumple. Se cumple sólo su esqueleto cuantitativo. 
Desde el punto de vista filosófico, en cambio, hay quien de- 
fiende el principio de conservación de ia energía con validez 
ontológica, pero el concepto de energía que entonces se tiene 
no es el científico tal como se ha definido antes. En un próximo 
estudio se tratará exclusivamente de este tema, sobre el que al 
parecer reina no poca confusión. Gredt deduce, por ejemplo (9), 
el principio de la conservación a partir de la ley de inercia—que 
deduce a su vez directamente del principio de causalidad, sin te- 
ner en cuenta que el principio físicomatemático de la inercia an- 
tes es un postulado que una ley—y no considera que esta ley, tal 
como la entiende la Física es, o bien una contradicción filosófica, 
o bien la misma negación del principio de la conservación de 
la energía. La ley de inercia, en efecto, en su aspecto dinámico, 
afirma que si un cuerpo está en movimiento, en movimiento debe 
permanecer mientras no se ejerza sobre él acción alguna exte- 
rior. Puede preguntarse ahora por la naturaleza y por la causa 
de este movimiento. La naturaleza del movimiento consiste en 
ser un tránsito de potencia a acto, y su causa será aquel algo 
necesario para actualizar este tránsito. Si no se admite esta 
concepción del movimiento como un acto del ser en potencia, 
en cuanto está en potencia se cae en una contradicción filo- 
" sófica ineludible; si no se admite el concepto de potencia como 
algo real intermedio entre el ser en acto y la nada, se cae nada 
menos que en la vieja aporía de Parménides, para quien el mo- 
vimiento era inexplicable. Admitida, por otro lado, una causa 
del movimiento, aparece, por definición, el concepto de fuerza. 


(9) J. Gredt, Elementa Philosophiae aristotelico-Thomisticae, Friburgi 
(Herder), 1937, $ 357. 
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Pero no se trata de una mera ficción, sino de una fuerza real, 
causa del movimiento de una masa a una determinada veloci- 
dad, es decir, de una fuerza vivd, o sea, de una energía. Ahora 
bien, o se admite que esta energía va creándose continuamen- 
te—pues no puede ser infinita—en contra del principio de con- 
servación, para causar la continuidad indefinida del movimien- 
to requerida por la ley de inercia, o se la supone como una cua- 
lidad inherente al cuerpo, que es capaz de mover el cuerpo, mien- 
tras no haya un obstáculo que contrarreste su acción. Pero en 
este caso, es ya otro el concepto de energia, y las dificultades 
surgen también en otro campo. Si la energía es una cualidad, 
ya no puede decirse que se conserva, cuando se ve, además, pa- 
tentemente, que no es asi, El segundo principio se enuncia a ve- 
ees como principio de degradación de la energia; luego si se 
Jlegrada pierde cualidad, o sea, que si la energía es una cuali- 
dad no se conserva, puesto que se degrada. Se conserva en todo 
caso la cantidad. 

La experiencia muestra que en el mundo desaparecen for- 
mas—cualidades—y aparecen otras. La Filosofía parte de este 
hecho—del hecho del cambio en el mundo físico, como se ha 
dicho ya—para la comprensión de la naturaleza, apoyada en el 
ser que la mente humana capta. Para explicar el cambio de 
una cosa, que, como tal, permanece la misma, recurre la Filo- 
sofía a distinguir entre el ser substancia y el ser cualidad. Las 
cualidades de las cosas cambian y no se le ocurre al filósofo 
preguntarse si las cualidades permanecen. Si con los años se 
vuelve fea una persona, ¿es que la hermosura que tenía se ha 
comunicado a otras, se ha transformiado—diría el cientiñico— 
en alguna otra cualidad o bien ha desaparecido? ¿Entonces la 
velleza del mundo no permanece constante? Aunque radique 
aquí un-hondo y capital problema filosófico, no puede plantear- 
se en estos términos materialistas. No se han formulado nunca 
leyes de conservación de la belleza, aunque realmente todos los 
- Seres sólo sean bellos por participación de la Belleza Subsis- 
tente. 

Este examen puede servir de ejemplo para marcar la dife- 
rencia entre el objeto fisico y el filosófico. El movimiento es 
para la Flosofía un cambio de estado, para la Fisica un nuevo 


- estado. La primera no puede admitir, sin más, que un impulso 


finito cause un movimiento indefinido, como sucedería en vir- 


tud de la ley de inercia, dando un impulso cualquiera a todo 
cuerpo colocado en un ambiente que no le ofreciese resistencia. 
Más aún, la Filosofía examinará si puede darse aún como mera 
posibilidad real un ambiente espacial que no ejerza resistencia 
alguna al cuerpo que en él se mueve; estudiará, además, la re- 
pugnancia de un movimiento sin fin (10). Para la Física, en 
cambio, una determinada fuerza puede producir indefinida- 
mente movimiento mientras no se oponga a él una resistencia, 
pues el movimiento es un estado—y aun relativo—, es una va- 
riación meramente extrínseca al cuerpo. Así como el tiempo flu- 
ye dejando impertérrito al cuerpo físico, así transcurre el mo- 
vimiento de una masa que no encuentra resistencia que la de- 
tenga. El impulso servirá para hacer cambiar al cuerpo de 
estado de reposo a estado de movimiento, y en éste permane- 
cerá mientras no intervenga alguna otra fuerza exterior. Es 
un ejemplo de la posición nominalista que la ciencia adopta. 
Estado es una mera palabra, y no importa para nada su reali- 
dad ni investigar si reposo y movimiento no podrían ser dos 
especies de un mismo estado, etc. 

La ciencia, a partir de la experiencia inicial, experimenta, 
es decir, prescinde de querer comprender el cambio; y procura 
medirlo mediante alguna manifestación adecuada. Encuentra 
entonces que una cierta manifestación cuantitativa de una 
cualidad corresponde a otra determinada cantidad de otro fe- 
nómeno. Si pone luego el signo igual, por definición coincidi- 
rán. Y como cualquier otro experimento análogo da valores pro- 
porcionales, la ecuación establecida tiene plena validez cien- 
tifica, es decir, cuantitativa, pero nada más. > 

Volvamos a la mayor del silogismo. Toda transformación en 
un sistema aislado tiene lugar con un crecimiento de entropía. 


(10) Significativo es el denso texto de Santo Tomás, bastante olvidado 
al parecer y de profunda trascendencia para la cosmología: «Cum natura 
semper ín unum tendit determinate, impossibile est quod inclinet ad motum 
secundum ipsum... Motus ex ipsa sui ratione repugnat ne possit poni finem, 
eo quod motus est in alius tendens» (De Pet., q. V, a. 5). 
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Se ha visto que este principio—que se basa en el primero— 
tiene una validez puramente científica, €s decir, que no es ri- 
gurosamente demostrable hasta el fin, sino que se basa sobre - 
un postulado, garantizado por otra parte por las coincidencias 
científicas y por la: congruencia de resultados que mediante su 
aplicación se consigue dentro de las ciencias físicas. 

La interpretación puramente física de este segundo princi- 
pio consiste en reconocer que los procesos naturales marchan 
según una determinada dirección. Ahora bien, no existe ningu- 
na necesidad rigurosa—metafísica—a que los procesos natura- 
les sigan todos y siempre esta misma dirección. Es decir, la pre- 
misa mayor no es universal, ya que no puede asegurarse el cre- 
cimiento de entropía de toda transformación, ni es apodíctica, 
ya que tampoco puede afirmar que siempre se cumplirá su enun- 
ciado. 

No se diga que esto sea salirse del campo de las ciencias fi- 
sicas, pues aunque sea verdad, la salida queda justificada por 
el mismo silogismo, que pretende tener—como es patente en su 
conclusión—un alcance total y definitivo. Aquí se ve claramen- 
te que el razonamiento filosófico abarca facetas que la ciencia 
física no considera. 

En este mismo sentido cabe poner una tercera objeción a la 
universalidad de la premisa mayor. En ella se habla de toda 
transformación, y se entiende, naturalmente, toda transforma- 
ción física; pero es el caso que en el mundo existen otras trans- 
formaciones que no son físicas. ¿Cumplen éstas el principio de 
la entropía? Puede responderse diciendo que estas transforma- 
ciones, si no lo cumplen, tampoco dejan de cumplirlo, y que, por 
lo tanto, no modifican su validez. Una transformación de natu- 
raleza espiritual está allende la validez de las leyes físicas; una 
revolución en el orden intelectual deja incólume el orden físico. 
Pero no basta con hacer esta aclaración y en modificar el silo- - 
gismo diciendo que en el mundo la entropía crece en toda trans- 
omaplón física, pues existen cabalmente no sólo transftorma- 
“iones espirituales que tienen capacidad para modificar la na- 
buraleza material, sino, además, transformaciones mixtas—psico- 
físicas—que contradicen exactamente el segundo principio. Es 
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decir, aun prescindiendo del caso en que una transformación 
espiritual influya en algún proceso físico, existen unas trans- 
formaciones características, que constituyen nada menos que 
todos los fenómenos de la vida en que la materia es informada 
por un principio vital superior—alma—y obligada a seguir por 
cauces que contradicen la dirección postulada por la ley de la 
entropía. Luego entra dentro de lo posible que la entropía del 
mundo disminuya en lugar de crecer. Y no se diga que las trans- 
formaciones vitales representan un poder insignificante frente 
a las gigantescas energías del universo inerte; pues en virtud 
del mismo segundo principio, en un tiempo suficientemente lar- 
go, superarían aquéllas a éstas, ya que el destino de las prime- 
ras las lleva a diferenciarse, a tener cada vez más fuerza, y el 
de las segundas a la homogeneización, a perder cada vez más 
capacidad de trabajo. O sea, que de ser riguroso el segundo prin- 
cipio, la conclusión debería ser la inversa de la enunciada. 

Finalmente, una cuarta dificultad aparece contra la premisa 
mayor. La experimentación inicial que justifica el principio de 
la equivalencia vale exclusivamente en su campo, no sólo—en- 
tiéndase bien—para los casos experimentados, sino para todos 
los posibles casos análogos justificads en virtud de una recta 
inducción científica. Ahora bien, no existe ningún criterio que 
permita asegurar que se conocen todas las formas energéticas 
existentes, es decir, principios capaces de realizar un trabajo 
físico, y a estas posibles .energías desconocidas no puede ex- 
tenderse, sin más, el principio en cuestión. La función entropía 
puede ser, en una palabra, parte integrante de otra función más 
compleja, todavía por descubrir. Y aunque pudiese demostrarse 
que no existe ninguna otra forma energétita que no sea ya co- 
* nocida, no quedaría demostrado que no pudiese aparecer con el 
tiempo alguna forma nueva. Incluso prescindiendo de todo ello, 
esta nueva función puede incluir en ella al tiempo, de manera 
que, llegada la entropía a cierto valor en determinado momento 
del tiempo, esta función diese lugar a la entropía con un cam- 
bio de signo. 

Gráficamente, la actual ley de la entropía puede expresarse 
mediante una curva ascendente. 
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Ire a 
pero ninguna imposibilidad existe para que tuviera la forma. 


$ 


Fig. 2.9 


encontrándose la ley actual dentro del intervalo AB. Los tra- 
zos de puntos indican la primera solución. 


* X + 


La premisa menor del silogismo: El mundo es un sistema 
aislado, también está sujeta a crítica. 

El término medio de un silogismo—sistema aislado, en este 
caso—que es el puente que permite unir el sujeto con el predi- 


cado, no es aquí tal término medio, porque no es el mismo que 
en la mayor. 


a 
(y, A 
NÓ 
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Es evidente que el mundo es—por definición—un' sistema 
aislado, pero es un sistema aislado sui géneris y único, no com- 
parable a los demás. Piénsese por un momento en la expansión 


_del universo y trátese de aplicar esta hipótesis a otro cualquier 


sistema aislado. Caso de ser ésta cierta, tratándose del univer- 
so no impide que realmente sea un sistema aislado : mientras 
que cualquier otro sistema que sufra una expansión no puede 
de ninguna manera considerarse como aislado. 

En rigor, entre todos los sistemas, el mundo es el único real-- 
mente aislado, mientras que los demás no son sino aislados 
por la mente y en parte también por el artificio humano de 
todo lo que no interesa considerar. La técnica humana puede 
ldegar de hecho a un alto grado de aislamiento parcial de un 
sistema, pero no se ve hasta ahora posibilidad de aislar ningún 
campo, por ejemplo, a la acción de la gravedad, ni a la atrac- 
ción magnética, etc. Se puede considerar un sistema aislado si 
se prescinde de considerar las acciones que del exterior no in- 
teresan; lo máximo que se puede es compensar acciones, pero 
nada más. Las leyes físicas valen en aquellos intervalos para 
los que han sido deducidas, pero pierden validez de ley y se con- 
vierten eh meras hipótesis de trabajo asi que se extralimitan. . 

No queda, pues, ya salvación posible para la conclusión del 
silogismo. 


Con todo, éste no era. sino el silogismo inicial. Veamos de 
aceptarlo por un momento, para poder llegar así a algunas con- 
sideraciones de carácter general, una vez examinado .el argu- 
mento hasta su fin. 

He aquí el esquema del nuevo razonamiento: 


El crecimiento de la energía implica una igualación del 
desequilibrio energético. 

El desequilibrio energético es la causa de las transfor- 
maciones del mundo. 

Luego llegará un momento en que la causa dejará de 
existir y con ella toda transformación en el mundo. 
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Si se representa la función P, ectropía—inversa de la en- 
tropía—, según este raciocinio se obtiene una gráfica del tipo 


Fig. q 


en donde se ve claramente que las diferencias de energía A E 
son cada vez menores, hasta que se anulan, y con ellas todo 
cambio. 

Sin embargo, se cumplirían imbien maipo: las pre- 
misas, siendo la función del tipo: 


AE 


ad 


de forma que se acercase asintóticamente a ABE = O, con lo 
que nunca llegaría al nivel energético en cuestión. Es decir, la 
conclusión anterior no se desprende necesariamente de las pre- 
misas. 

Parece, empero, que esta última posibilidad indicada puede 
ser rebatida apelando a la teoría cuántica, esto es, al carácter 
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sl A e 
' 


E / y EE AN $ ES 0 eN 7 q 7 
a, pues aunque la función se acerque in- 


AE= 0, 


E E y l E . ES h | <a] : 
siendo h el cuantum elemental de acción, no habrá ya energía 
_ suficiente para causar ninguna transformación. O sea, que, lle- 
_gando la función al punto M, no habría ya en el momento si- 
guiente energía capaz de verificar ninguna transformación. 


. 


ls: Y Fig. 5.* 


Esta objeción se solventa, sin embargo, si se tiene en cuenta 

que en las ordenadas vienen representados incrementos de ener- 

gía y no energías en valor absoluto, y que, por lo tanto, la fun- 

ción P no necesita, para cumplir el requisito de decrecer, acer- 
tarse asintóticamente a 


INTO) 
sino a cualquier valor 

pt 
con lo cual queda siempre una cantidad de diferencia de 
energía, 


MS 1 
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tibre para producir cualquier transformación. Es decir, la grá- 
fica podría ser del tipo: 


Fig. 6.* 


Si se quiere todavía precisar más, puede objetarse que como 
la energía es discontinua, la función P sólo puede tomar valo- 
res múltiplos de h en sus ordenadas, ya que 


NE = ph —qh = (p—gh=n0mnh, 


siendo p, q y h números enteros cualesquiera, que cumplen con 
las condiciones 


Pq =n>0. 


O sea, que la función no puede decrecer asintóticamente en 
cuanto a las ordenadas, pero como el tiempo puede admitirse 
continuo, nada impide a que P = h para --> 20, con lo que 
queda en pie el razonamiento hecho, como lo esquematiza la 
adjunta gráfica, aparte de que P puede también tender al va- 
lor ¿, múltiplo de h, es decir: 
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siendo ¿ = m h, y m un número entero. 


Reflexionando sobre el camino seguido, se observa la invali- 
dez de cualquier razonamiento científico frente a una conclu- 
sién de orden filosófico, precisamente porque no tiene en cuenta 
multitud de facetas, que la Filosofía, siendo una afirmación 


acerca de la realidad total, no puede dejar de considerar. Esto - 


podría aparecer a primera vista como la contradicción del lema 
que encabeza este trabajo: «Aquellas cosas que son de razón 
matemática se salvan en las naturales, y no viceversa.» Es de- 
cir, los razonamientos matemáticos valen para la Física y no al 
revés, precisamente porque las Matemáticas han surgido de la 
Física, de una consideración parcial suya, del aspecto cuantifi- 
cable que la Física presenta—de un nuevo grado de abstrac- 
ción—, pero valen como razonamientos matemáticos y no como 
físicos. Por esta razón es la físicomatemática posible, pero nu 
por esto desaparecen las otras ciencias sobre la realidad física. 
Admitida la imposibilidad del móvil perpetuo de segunda espe- 
cie, la ley de la entropía vale, pero sólo dentro de sus límites. 

La físicomatemática y la cosmología actúan en distinto 
plano; sus razonamientos se cruzan, no se cortan. La doctrina 
de la abstracción—con toda su carga de presupuestos que cons- 
tituyen el meollo del tomismo—da perfecta explicación del es- 
tado de cosas de la ciencia actual. Nunca una explicación de 
orden científico podrá sustituir a un razonamiento filosófico, 
o llegar por sí sola a una conclusión de carácter filosófico, y vi- 
ceversa. Ciencia y Filosofía, ambas parten de la experiencia—de 
lo visible para hablar gráficamente—, pero la primera des- 
emboca en lo mensurable—en lo observable—, y la segunda llega 
hasta un orden inteligible más pleno y rico que el matemático— 
hasta lo invisible. 

Las conclusiones de las ciencias físicas actuales que se ha 
dado por contraponer a las de la concepción mal llamada clásica 
de la ciencia y que se han descrito como revolucionadoras en el 
campo del humano saber, no son sino una continuación muy 


E 
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lógica y muy continua—y esto precisamente. las justifica—del 
desarrollo normal en el crecimiento de estas ciencias (11). Lo 
que ha sucedido es que estas conclusiones han constituído un 
escándalo para la Filosofía que tenían como ambiente y que 
muchas veces les servía de base. De ahí el griterío armado. Para 
un mecanicista, el principio de indeterminación de Heisenberg 
es un escándalo; para un cartesiano, cualquier conclusión cienti- 
fica que suponga una geometría no euclidiana es un golpe mor- 
tal a todo su sistema, que identifica la Física con la Geome- 
tría (12). La teoría de la relatividad echa por los suelos la doc- 
trina kantiana de la pura intuición sensible, si ni el espacio ni 
el tiempo pueden ser ya sus formas a priori. No se puede hacer 
ninguna representación de que la cosa sea distinta de lo que la 
pura intuición prescribe—dice Kant—, y análogamente, aunque 
dando otro sentido a la palabra intuición, opina la escuela fe- 
nomenológica, para quien resulta también contradictoria la 
teoría relatividad cuando obliga a abandonar todo esquema in- 
tuitivo para la comprehensión físicomatemática del univer- 
ETE e les Ja 


! ab Se habrá observado que uso el término sencillo de física o de 
ciencias físicas como equivalente al vocablo germánico Naturwissenchaft, ya 
que traducirlo por ciencias de la naturaleza implica una escisión en el len- 
guaje de la filosofía escolástica y en el de la tradición española, y un con- 
cepto inaceptable de naturaleza. Para traducir literalmente y conservar cier- 
ta precisión haría falta, en primer lugar, concretar, añadiendo, aunque pa- 
reciese redundancia, naturaleza física, y en segundo lugar, vencer la pre- 
disposición que el vocablo en si lleva a hacer creer que las ciencias fisicas 
dan noticia. acerca de la naturaleza de las cosas en su sentido estricto 
fuente y origen de las confusiones de los últimos tiempos con respecto a 
TON de Po BPE físicomatemáticas. Si los alemanes han traducido 

1Ca correctamente por Naturwiss z 
traducir del alemán y ñ0 del patata PEL PO PEA 

(12) Descartes, Principia Philosophiae, II, 9. 

(13) No es éste lugar para un desarrollo pleno de estas ide j 5 
de corroboración, en plan de mero oi ES CON OS 
de autoridad, la ingente cantidad de trabajos que por parte de filósofos de 
estas escuelas se han escrito, o bien rechazando la teoría de la relatividad 
o bien procurando modificar sus postulados gnoseológicos. Ya empezó Bren- 
tano llamando a esta teoría «einen absonderlichen Gedanken». Zur Lehre 
von Raum und Zeit, publicado por O. Kraus en Kantstudien, Bd. XXV, 1920 
Heft 1, y asimismo la rechazan los neokantianos Lenore Ripke-Kúnt, Kant 
contra Einstein, Erfurt, 1920; Ewald Sellien, Die erkenntnistheoretische Be- 
deutung der Relativitátstheorie, Berlín, 1919; lese Schneider, Das Raum Zeit 
Problem bei Kant und Einstein, Berlín, 1921. Igualmente Hans Driesch, Re- 
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A la luz, en cambio, de la filosofía de Santo Tomás, se puede 
seguir sin distención de ninguna clase todo el proceso evolu- 
tivo de las ciencias físicas actuales, y es posible, además, valo- 
zar las conclusiones a que llegan estas ciencias en su afán de 
explicación totalitaria (14). 

El proceso de la historia de la filosofía de las ciencias de 
cuatro siglos a esta parte pudiera muy bien titularse: La ven- 
ganza de la verdad. La verdad, ultrajada por los sistemas filo- 
sóficos postescolásticos, se ha vengado, haciendo que sea la 
misma ciencia físicomatemática a la que aquellos sistemas ado- 
ran y toman por modelo de ciencia y de seguridad, la que lle- 
gue a conclusiones que son la misma destrucción de los pos- 
tulados esenciales de estas teorías filosóficas. La marcada ten- 
dencia de los sistemas filosóficos actuales, nuevamente hacia 
el realismo, está en íntima conexión con estos hechos, a los que 
no puedo descender ahora con mayor detalle. l 


o 


Si la Filosofía quiere investigar acerca del fin del mundo 
procederá de otra manera. Procurará encontrar las razones, 
fundadas en la misma naturaleza del mundo, por las cuales 
pueda demostrarse que el universo es o no finito con respeto al 
tiempo. 

En el universo pueden distinguirse los procesos que en él 
ocurren y el mismo mundo en cuanto tal. Antes de llegar a 
los hechos científicos que sirvan de datos para la solución, de- 
berá la Filosofía examinar si su mente tiene fuerza para llevar 
a cabo un tal razonamiento con todos los datos que están teó- 
ricamente a su alcance. Antes, pues, de abordar los dos proble- 
mas enunciados, debemos tener en cuenta la naturaleza de los 


medios con que la Filosofía cuenta. 


lativitútstheorie und Philosophie, Karlsruhe, 1924, y más fuertemente en 
contra, en la segunda edición, publicada bajo el título: Relativitátstheorie 
und Weltanschauung, Leipzig, 1930. Grandes esfuerzos de conciliación ha- 
cen los neokantianos como Ernst Cassirer, Zur Einsteinschen Relativitáts- 
theorie, Berlín, 1921; Alfred C. Elsbach, Kant und Einstein, Berlín-Leip- 
zig, 1924, y así podría citarse indefinidamente. 

(14) «Peccant qui uniformiter in tribus his speculativae partibus (scili- 
cet in divinis, mathematicis atque naturalibus) procedere nituntur» (D. Thom., 


De trinitate, q. VI, a. 2). 
; 7 
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Indiscutiblemente, el instrumento de la Filosofía es el con- 


cepto. Ahora bien, el concepto es universal, pues sólo así puede 


ser necesario e inmutable,en las cosas concretas, caducas y 
movedizas, y si el objeto de cualquier ciencia no fuese siempre 
el mismo, sus afirmaciones no tendrían ningún valor. Luego, 
como el concepto de algo ha abstraído del hic et nunc, de la 
concreción espacio temporal de la cosa, por mucho que se es- 
carbe en los conceptos hasta llegar, incluso, a la misma esen- 
cia de las cosas, nunca podrá verse en ellas su caducidad o 
perennidad de hecho. El concepto es, por naturaleza, intem- 
poral; luego no se puede descubrir en él una necesidad de 
principio o de fin de una manera absoluta. Puede decirse que 
sin cuerpos no habría espacio y que sin seres creados mudables 
no habría tiempo; puede afirmarse que los seres materiales, 
que el mundo todo, puede ser o dejar de ser, pero no puede de- 
mostrarse que tengan forzosamente que dejar de ser. En una 
palabra, la necesidad de algo está fundada en su esencia y las 
esencias son intemporales. 

Cabría una posibilidad todavía, si, una vez demostrado que 
Dios es cáusa del mundo, pudiere encontrarse en esta causa la 
razón de ser de un fin temporal del universo. Dios, y para 
nosotros, en este caso, la Voluntad divina, es la causa del mun- 
do, pero esta Voluntad es sólo patente al hombre—prescindien- 
do, claro está, de la Revelación—en las cosas absolutamente ne- 
cesarias y la creación es obra libérrima de Dios (15). El hom- 
bre sabe que Dios no puede querer el mal, por ejemplo; pero 
no puede saber si quiso un mundo que durase indefinidamente. 

De aquí se deduce, pues, que, rigurosamente hablando, no 
puede tampoco la Filosofía predecir un final del universo. En 
cuanto a un término en los procesos que dentro del mundo 
tienen lugar, cabría pensar en que fuese posible descubrir un 
principio de caducidad necesario, una especie de ley entrópica 

ontológica. Sus características debieran ser que diese a conocer 
el comportamiento de los procesos físicos en virtud de sus mis- 
mas esencias y que necesariamente se llegase a una contradic- 


(15) Cf. D. Tho 
Ea A m., C. Gentes, 1, 1, c. XXX a XXXVIII, y Sum. Theol., I, 


$0. . , e A sl 
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ción después de un determinado valor del tiempo. ¿Es esto po- 
sible? 

El problema planteado es, con otros términos, no ya si las 
ciencias físicas pueden por sí solas demostrar la finitud de los 
procesos del universo con respecto al tiempo, sino suministrar 
a la Filosofía los datos necesarios y suficientes para llegar a 
una tal conclusión; es decir, un caso concreto del problema 
más general de las relaciones de la ciencia con la Filosofía. En 
este caso se trata evidentemente de una relación intrínseca. La 
Filosofía se reconoce impotente por sí sola para llegar a una 
solución; la ciencia es igualmente incapaz. ¿Pueden las dos, 
en intima simbiosis, llegar a resolver el problema? * 

La ley de la entropía afirma que la energía se degrada. Esta 
afirmación no es absoluta, ni siquiera en el campo científico, ya 
que se trata de una ley estadística. Según-el principio de 
Boltzmann, la entropía de un sistema aislado es función uni- 
versal de la probabilidad o como su fórmula expresa 


S= kin W 


la entropía es proporcional al logaritmo de la probabilidad de 
cada estado. La deducción, muy sencilla y aleccionadora en 
extremo, del razonar matemático surge una vez admitida la 
hipótesis de la mecánica estadística. que el estado de equilibrio 
es el de máxima probabilidad y recordando que el equilibrio de 
un sistema—término hacia el cual evidentemente tiende—es 
aquél en que su entropía es máxima (16). Esta ley dice, pues, 


(16) S y W son dos funciones crecientes. Se trata de buscar la función 
que las relacione. Sea ésta f; entonces se tiene: 
S = f (W). 
De f sólo sabemos hasta aquí que es una función creciente. 
Sean dos sistemas independientes A, y A,. La entropía total será la 
suma de las entropías de cada sistema, y la probabilidad total el produrto 
de las probabilidades : 


Luego, si se sabe que: 
S, = F(W)y 5, = H(W,) 


se tiene: » 
JW WI"= TWO +" PW.) 


que incluso en el campo fí 
sino sólo muy improbable, que la entrop 
carácter inutiliza cualquier aprovect 
gundo principio, pues un dato que no es ni 
mente necesario no puede servir para punto « 
afirmación filosófica con pretensión de validez n 
A Admitiendo por un momento que la ley de la ent; 


Y 
Ly ANNE 
Ya 


y derivando con respecto de W, : » 
: -fw, (W, W).W, =F(W,) 
y ahora con respecto de W, 
0, w, (W,W,) . W,W, + P(W,W,)=0 


e 


y como 


W, W, = Wi á 
P” (WM) W + (W=0; de 
o bien ' tr E 
ps (W , E p 
Ñ + — =0; 
Pm w y 
o bien 
FP” (w dW 
—— du + = 0, F 
f ( W 


e integrando 
In f(W) + In W = Cte, 


O sea 
f(W). W = Cte, 
es decir, 
Cc 
P(W = — 
W SS 
o bier; 
dw 
FW) ¿dW = Cc ——, 
W 
e integrando 
: FW) =.C ln W + Cte, 
O sea 


S=CinW + Cte. 
Boltzmann calculó el valor de la constante llamada de su nombre 
k = 1,337 . 10-16 erg/grad. 


S=kinW+C.. 


Las estadísticas cuánticas de Bose 1 
] ' y Fermi permiten com : - 
zonamiento y calcular S en valor absoluto. Entanosd ino 


S = k ln W. 


de donde 


(1M) El cielo tiene color azul porque la entr 
OpÍ 
Esto lo ha demostrado categóricamente la Ao mes po 
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principio análogo—fuese rigurosamente segura dentro del cam- 
po de la físicomatemática, y prescindiendo del problema del 
mundo vivo podría pensarse en su utilización para la Filosofía. 
Entonces la ciencia diría que los procesos materiales del mun- 
do, que ella conoce, y durante el tiempo solar actual, se veri- 
fican siguiendo una determinada dirección; hecho precioso para 
que la cosmología pudiese profundizar más en el problema de 
Ja actividad de los cuerpos; pero dato insuficiente para ser inte- 
grado en la Filosofía y servir de base inmediata a algún razo- 
namiento cosmológico. La ciencia sólo nos dice un aspecto de 
la realidad física y nunca puede, por tanto, constituirse en una 
afirmación acerca de todo el mundo corpóreo, como la cos- 
mología pretende. 

Para conseguir claridad acerca del aprovechamiento filo- 
sófico de cualquier principio, debe tenerse en cuenta—de acuer- 
do con toda la concepción de las ciencias físicomatemáticas que 
aquí se supone y de la que se han mostrado algunos puntos fun- 
damentales—que cualquier función físicomatemática—la en- 
tropía en este caso—no es sino un signo, un signo empiriomé- 
trico (Maritain) de un cierto orden interno en la actividad de 
los procesos naturales. Es preciso, pues, para poder hacer una 
afirmación filosófica, dilucidar previamerite la relación esen- 
ciai entre el signo—la entropía, aquí—y io significado—la esen- 
cia de la actividad de los cuerpos en este caso—, ya que por el 
signo sabemos que realmente los procesos físicos ocurren como 
este significa, pero no podemos deducir la necesidad de que 
ello sea siempre así. El problema debe, pues, resolverse investi- 
gando por medio de la Filosofía si en la esencia de lo signi- 
ficado se encuentra la necesidad de lo que el signo afirma. 

En este caso concreto, la cuestión es la siguiente: los pro- 
cesos físicos siguen realmente una determinada dirección, que 
¡a ley de la entropía permite predecir y, en muchos casos, calcu- 
lar; ahora bien, ¿pertenece a la esencia de las cosas físicas el 
actuar siempre de la misma manera? La pregunta es—y debe 
ser, como se ha dicho—de pura cosmología. Esta dirá que sí, 
pues la naturaleza está determinata an unum (18). Sin embargo 


(18) Cf., El indeterminismo científico. Anales de Física y Química. Ma- 
drid, 1945, t. XLI, núm. 396 (573-605). 


no se sabe que sea peores la enuncia 

pica—ya que ésta no surge de la misma esenci 
naturales, sino que es fruto de la eres ii 
ser—como se ha dicho ya—una ley más eereñads ame. n-. 


cluyera. A 


A 
HO 


tinte ar 
Habrá podido DroGuci a los físicos una OR el descu-= + 
brir el carácter probabilístico del segundo principio, y, sin em- 
bargo, nada tan oportuno para el filósofo. Los procesos vitales. y 
que son palpablemente diectrópicos—pues su grado de homoge- 
-neidad disminuye en lugar de crecer—no tendrán que ser con- 
siderados como actuando en contra de las leyes del universo or- 
gánico, sino que tendrán su propio lugar en el hueco que la 
misma ciencia habrá hecho en el mundo inerte para que pue- 
dan asentarse allí las transformaciones que la vida realiza en 
las cosas materiales. Con ello se posee un índice científico para 
“los procesos vitales y se vislumbra la posibilidad de la incor- 
poración de la Biología—en su sentido más lato—a la ciencia, 
0, mejor dicho, el nacimiento de una nueva ciencia: la Biomate- 
mática. Ni que decir tiene que no se destruye ninguna ciencia 
actual, ni se varía ninguna afirmación filosófica o biológica, sino | 
que sencillamente se encuentra el módulo cuantitativo caracte- 
rístico de la vida. La vida no actuará en la materia, en contra 
de sus leyes naturales—como hubiera de admitirse, caso de ser 
el principio de la entropía una rigurosa ley científica sin ex- 
cepción posible—, sino puramente siguiendo la posibilidad me- 
nos probable. ¡La vida, incluso en sus más ínfimos grados, es. 
pues, ya un ir contra la corriente, contra el adocenarse, y, sin 


embargo, no es el despótico cercenamiento—estoico—de las 
fuerzas naturales! 
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RESUMEN. e 


A Se rinde homenaje a la Es 
K. Koffka, muerto en Northamton, Mass. 
Unidos de América), y con este motivo se 
las etapas principales de su vida y al m 
las del desarrollo de la doctrina gestáltica, o 
logía de la forma, de la cual ha sido con z 
y con Kóhler uno de los principales investigadores. 


. 


> «METE 


Con el retraso que imponen las circunstancias, nos enteramos del 
fallecimiento en Northampton, Massachussetts (E. U. A.), del profesor 
Kurt Koffka. La relación personal que con él hemos tenido y el 
considerar que una figura como la suya no puede desaparecer sin 
que se le rinda el debido homenaje, nos mueve, a pesar del tiempo 
transcurrido, a dedicarle estas líneas. 

Todo el que haya ojeado un libro de Psicología moderno ha te- 
nido que quedar impresionado por el papel tan “importante, tanto 
desde el punto de vista teórico como desde el punto de vista experi- 
mental y práctico, desempeñado por una nueva escuela, que parte 
del estudio de la percepción para dar nueva orientación e impulso 
a los estudios psicológicos. ' 

«Esta escuela ha tomado el nombre de «Escuela de la Gestalt», 
término lanzado por von Ehrenfels en 1890, traducido en un principio 
por Spearman al inglés con el nombre de «Shape» y por Parsons con el 
nombre de «Pattern». Los norteamericanos han empleado la palabra 
«configuración». En castellano se ha recurrido también a dos nom- 
bres, empleados indistintamente por los autores: «estructura» y «for- 
ma». Actualmente, sin embargo, en la mayoría de los países se ha 
adoptado el mismo nombre alemán, y tanto en inglés como en fran- 
cés, y muchas veces en castellano, se habla de la Escuela de la Ges- 
talt y de la psicología gestáltica. 

La psicología gestáltica puede decirse que se inicia con Max Wer- 
theimer, en 1880 y con Ehrenfels y Mach, en 1890; pero que es el 
talento de Kóhler y de Koffka, unido al de Wertheimer, el que tute- 
la y encauza definitivamente su desarrollo. Si admitimos, con Hart- 
man, que esta nueva doctrina alcanza su mayoría de edad con ei 
nombramiento de Kóhler como profesor ordinario de la Universidad 
de Berlín, en 1921, y, creo yo, con la publicación de su libro Die Phy- 
sischen Gestalten in Ruhe und Stationáren Zustand (1920), pode- 
mos decir que completa su ciclo evolutivo con Koffka cuando publi- 
ca en 1935 sus Principles of Gestalt Psychology, libro en el cual, por 
primera vez, en forma sistemática y original, se estudian y enfocan 
los diversos temas psicológicos. 

Si Kóhler trazó magistralmente la «carta» del nuevo movimien- 
to, 2 Koffka le cupo el honor de establecer la síntesis coherente de 


- una madurez de pensamiento. a. 
Sería interesante poner en evidencia lo que en ambos hay de co- 


e 


mún, pues no hay dificultad en recordar que, tanto la psicología de 


James como la de los gestálticos, constituyen una protesta, a veces 


violenta, contra el atomismo, y, además, que en ambas se intenta ] 


estudiar el espíritu como un TODO. él 
Los elementos de nuestra experiencia constituyen «todos organ 

zados» o «gestalten», nunca «mosaicos» o piezas independientes; no 
hallaremos nunca—las experiencias lo demuestran—elementos espe- 
¿íficos aislados ni en la consciencia, ni en la conducta. El mundo nos 
es dado, dicen los gestaltistas, no como una «buzzing confusion» 
(W. James), de la cual hay que ir extrayendo y seleccionando los 
elementos significativos, sino como un conjunto ordenado de acuer- 
do con ciertas leyes que siguen el equilibrio y el significado de las 
diversas partes. Incluso en el animal y en el niño esta íntima ten- 


dencia a la organización de los datos sensoriales ha sido compro- 


bada mediante ingeniosos experimentos. Recuérdense los trabajos de 
Kóhler (1918) con las gallinas, con los chimpancés y con los niños. 
De todos estos estudios realizados en el campo de la percepción, 
los gestaltistas han deducido leyes, elaborado teorías, etc., que, poco 
a poco, han ido extendiendo sus interpretaciones y la aplicación de 
sus conceptos a todo el campo de la psicología. p 
Pero mi propósito no es hoy hablar de la psicología de la gestalt, 
que ya ha sido expuesta en castellano (1), sino rendir tributo a uno 
de sus más insignes servidores. Para-ello, después de estas palabras 
sobre la doctrina, lo mejor es recordar brevemente su vida; no hay 
mayor homenaje para un investigador de esta altura que el señalar 
a los que le siguen las etapas laboriosas. y fructíferas de su carrera. 


* ok ak 


K. Koffka nace en Berlín el 18 de marzo de 1886. De niño acude 
al Wilhelms Gymnasium, de Berlín. Inicia sus estudios universita- 
rios en la Universidad de Edimburgo, donde pasa un año. En 1904 
ingresa en la Universidad de Berlín, donde, después de estudiar tres 
años Filosofía, se dedica a la Psicología, «por tener un espíritu de- 


a (D K. Koffka, La teoría de la estructura. La psicolo 
ciones «La Lectura». Madrid, 1926. (Hoy Espasa-Calpe.) 

(2) Véase también D. Katz, Animales y hombres. Traducción al castella- 
no de J. Germain y A. Melián. Espasa-Calpe. Madrid, 1943, 


gía novisima. Edi- 
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masiado realista para quedar satisfecho con sus abstracciones pu- 
ras» (3). AD] , 
Trabaja por entonces en el laboratorio de Fisiología de Nagel, y 
publica su primer trabajo: Untersuchungen an einem protanomalem 
System (1908), estudio de su propia condición para la percepción 
del color, que le lleva a enfocar los problemas de contraste, brillan- 
tez, etc., que tanta importancia iban a adquirir en las experiencias 
de los gestaltistas. En el mismo año se doctora en Filosofía. Su tesis, 
Experimental Untersuchungen ¿ur Lehre von Rhytmus, es ya un es- 
labón de su carrera científica y una aportación a la futura teoría 
gestáltica, pues, como dice M. R. Harrower-Erickson (4), la presen- 
tación de los problemas, la experimentación y hasta el vocabulario 
empleado parecen posteriores a la formulación de la nueva teoría. 
Terminado su doctorado, Koffka pasa tres años trabajando en 


- diversos laboratorios de Fisiología y de Psicología en Alemania: Pri- 


mero está un semestre con von Kries y luego se traslada a Wirsburg, 
donde trabaja con Kiilpe. sucesor de Ach, y después con Marbe, 
cuando éste, a su vez, sucede a Kúlpe. 

En 1910 figura como asistente de Schumann, en Frankfort s. M. 
Este año, según sus propias palabras, fué «de especial importancia 
para el desarrollo de mi desenvolvimiento científico..., trabajando con 
Kohler y con el otro asistente de Schumann, Wertheimer, en la per- 
cepción de movimientos. Nosotros, que hasta entonces apenas nos 
conocíamos, nos encontramos así en un íntimo contacto, que terminó 
siendo una duradera colaboración» (5). 

Por esta época ya diversos autores han abordado el problema de 
la percepción, y en algunos laboratorios se hacen experimentos que 
van a contribuir grandemente en la elaboración de la nueva teoría 
por estos tres autores. 

Después del libro de Ehrenfels, que, como he dicho antes. intro- 
duce el término de gestalt: Ueber Gestaltqualitáiten (1890), que tuvo 
por punto de partida el notable trabajo de Mach, Análisis de las sen- 
saciones (1886), trabajos teóricos y experimentales cada vez más nu- 
merosos abordan el estudio de la percepción desde los más variados 
puntos de vista. A los TEÓRICOS cabe añadir ciertas concepciones de 
Husserl, que llega en su filosofía de la aritmética a sugerir el em- 
pleo del concepto «momento figural>» para designar «las analogías 
unitarias peculiares entre varias cualidades sensoriales». De este 
«momento figural» y de la Gestaltqualitáat ha salido, puede decirse, 
la concepción gestáltica actual, basada en datos experimentales. 
Meinong aborda también el asunto con su teoría de los complejos y 


(3) K. Koffka, The ontological status of value. «American Philosophy 
today and to morrow», 1935, 275-309. 

(4) M. R. Harrower-Erickson, «The american jour. of Psycholo ». volu- 
men LV, núm. 2, abril 1942. 

(5) Comunicación personal a M. R. Harrower-Erickson. 
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relaciones (1904), y muy especialmente su discípulo Benussi (1902, 
1906, 1907) con sus estudios experimentales. En el mismo año 1910, 
Witasek publica su Psychologie der Raumwahrnemung des Auges. 

Al año siguiente, en 1911, Koffka es designado privatdozent de la 
Universidad de Giessen. Su Habilitationschrift versa sobre las per- 
cepciones: Ueber Vorstellungen. 

Koffka permanece en Giessen hasta el año 1924. Durante esos 
doce años lleva a cabo, con sus ayudantes, una labor cada vez más 
importante de trabajos experimentales, que, con el nombre de Bei- 
tráge zur Psychologie der Gestalt, van apareciendo en la nueva re- 
vista de Psicología que, con la colaboración de Wertheimer, Kóúhler, 
Goldstein y Gruhle, funda Koffka en 1921 con el nombre de Psycho- 
logische Forschung,.y a la cual tienen que recurrir todos los que de- 
seen consultar o estudiar los trabajos fundamentales de la nueva 
escuela. 

En 1918 Kofíka es nombrado ausserordentlicher professor. Du- 
rante la primera guerra mundial trabaja con Sommer, catedrático 
de Psiquiatría de la misma Universidad, en la Clínica psiquiátrica de 
Giessen. Lleva a cabo experimentos psicológicos en heridos de cere- 
bro y en afásicos. 

Fruto del trabajo de esos años y de los inmediatos de la postguerra 
es el libro Die Grundlagen der Psychischen Entwicklung, de tanto 
interés psicológico, que fué traducido a casi todos los idiomas y que 
el público español pudo conocer al poco tiempo de su publicación 
en una exacta traducción llevada a cabo por la Revista de Occi- 
dente (6). 

En 1922 publica su primer artículo en inglés en el Psychological 
Bulletin: «Perception: An introduction to the Gestalt Theory». Este 
despierta en los países anglosajones, y particularmente en los Es- 
tados Unidos, el interés por la nueva escuela psicológica. 

En Inglaterra fueron, sobre todo Ward y muy especialmente su 
discipulo Stout, los que primero se dieron cuenta, aunque no lo pro- 
clamaron expresamente, de la realidad y significado del factor de 
«totalidad» en la percepción. Stout, en su libro Analytical Psychology, 
pone de manifiesto las limitaciones de la vieja escuela inglesa, que, 
si bien era impecable en el campo de la lógica, sus resultados no cua- 
draban con los datos puros de la observación, y señala errores de 
percepción y de memoria que sólo pueden explicarse con la inter- 
pretación gestáltica. 

En los Estados Unidos, ya James, en sus Principles of Psychology 
PD puna una lucha fuerte y directa contra el atomismo, que 
e ; ss E da dedo En ha tenido—dice—nunca una sen- 
«todo» haciendo una origi o O 

: ginal comparación con una pompa de jabón. 


10230 Koffka, Bases de la evolución psíquica. «Revista Je Occiden- 


a o E EN “O ll AN E 
A d . sto? ” ] > 
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Unos años más tarde, uno de los más famosos discípulos de James, 
John Dewey, expresó también el descontento de la época frente al 
atomismo en un trabajo histórico sobre el concepto del arco reflejo, 
publicado en 1896 en la Psychological Review. 

Esta preparación histórica para recibir la nueva teoría incita a 
Kofíka a visitar los Estados Unidos, donde permanece durante unos 

4 años (1924-1927) como visiting professor de las Universidades de Cor- 

nell y de Wisconsin. Durante estos años, y en correspondencia al 

interés despertado en los países de lengua inglesa por la nueva es- 
cuela de Psicología, comienza a publicar artículos en este idioma, 
la mayoría de ellos de carácter teórico, para explicar el punto de 

vista gestáltico frente a los problemas clásicos de la Psicología, y 

al mismo tiempo para recoger, estudiar y dar la importancia debida 

a las investigaciones y hallazgos conseguidos por otros psicólogos. 

En efecto: fuera del campo de la gestalt, varios autores habían 
realizado diversos experimentos sobre la percepción, que prestaban 
sustento a muchas de las teorías elaboradas por los gestaltistas. 
Entre esos autores destacan principalmente D. Katz, con su libro 
Erscheinungs der Farben (1909-1921); K. Biihler, con el suyo Ges- 
taltwahrnehmung (1913); Rubin, con otro titulado Visuelle Wahrge- 
nomene Figuren (1915-1921); Lewin, con su Topological Psychology. 
También -por esos años había aparecido, como hemos indicado, el 
líbro que se considera como la charta del nuevo movimiento y el 
opus max de Kóhler: Die Physischen Gestalten in Ruhe und im Statio- 
náren Zustand (1920). 3 

Hasta entonces, más preocupado por los problemas experimenta- 
les, inicia en ese momento Koffka el estudio de las cuestiones teó- 
ricas, se enfrenta con los problemas generales y, con ello, contribu- 
ye grandemente a la extensión de la teoría gestáltica. Posteriormen- 
te, movido por este mismo deseo de facilitar el conocimiento de las 
fuentes primitivas del movimiento gestáltico, de aquellos artículos 
que cada uno abría un nuevo camino y «estimulaba las esperanzas 
de los que entonces llevaban sobre sí el entusiasmo y la responsa- 
bilidad de su trabajo», ayudó a Willis D. Ellis a reunir, condensar y 
publicar los artículos fundamentales en un libro: 4 Source book of 
Gestalt Psychology (1938), que constituye un gran elemento para el 
estudio y para el trabajo. 

Pero volvamos al curso de su vida profesional. Después de su 
serie de conferencias en las dos Universidades americanas, abandona 
definitivamente Alemanía, y es nombrado William Allen Neison re- 
search professor en el Smith College para un período de cinco años. 
Situación muy favorable para un espíritu inquieto e investigador 
como el suyo. No tenía obligación de enseñar ni de publicar durante 
ese tiempo. Pudo, pues, dedicarse de nuevo con toda tranquilidad 
a la experimentación. El resultado de estos años fueron veinticinco 
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trabajos que se publicaron en los Beitráge y, sobre todo, en los cuatro 
volúmenes de los Smith College Studies in Psychologie. ; 


En 1932 formó parte de una Comisión científica que fué al Uzbe- 


kistán (Asia Central) para estudiar las condiciones psíquicas, inteli- 
gencia, personalidad. etc., de los nativos y ver su dependencia de 
las condiciones económicas y del ambiente. El resultado de este traba- 
jo nc llegó a ser publicado. Koffka cayó enfermo con fiebre recu- 
rrente, que no sólo le tuvo bastante tiempo sin poder regresar a los 
Estados Unidos, sino que. además, le dejó como secuela una lesión 
cardíaca que limitó, a partir de entonces, su actividad y ha sido, al 
parecer, causa de su prematura desaparición. 1 

Fué durante este período de enfermedad y de fatiga cuando conci- 
bió su libro fundamental, ya citado, los Principles of Gestalt Psycho- 
logy, y que escribió su primer capítulo. Pensado primero como libro 
para el profano que siente interés por la Psicología sin deseo por 
ello de especializárse, fué poco a poco extendiéndose en él, y a su 
regreso de Asia abordó la obra profunda y detallada que, finalmente, 
apareció en febrero de 1935. «Proyecté un libro que ocupase una po- 
sición intermedia entre la Gestalt Psychologie, de Kóhler, y un libro 
corriente de texto. Tengo miedo de no haber conseguido sino que mi 
libro no sea, en realidad, ni una cosa ni otra.» Lo que ha logrado 
indudablemente es un libro fundamental para la historia y para la 
comprensión de la doctrina gestáltica; un libro de difícil lectura, pero 
de interés apasionante, incluso para el psicólogo no gestaltista. Es 
una obra de gran honradez científica por la seriedad con la cual se 
abordan todos los problemas y por la franqueza con la cual se en- 
frentan y se intentan resolver, dentro del concepto gestáltico, todas 
las dificultades. Este homenaje ya le fué rendido en su tiempo por 
todos los investigadores, incluso por aquellos que más han critica- 
do la doctrina en sí. Nos es grato, sin embargo, recordarlo ahora, 
por considerar, como digo, esta obra la síntesis de su vida de psicó- 
logo experimental. 


Después de cinco años de investigaciones experimentales, como 
indica en el prólogo, siente la necesidad de sistematizar su trabajo, 
y, al hacerlo, reúne en un conjunto coherente y significativo su 
labor con la de sus dos colaboradores y la de los que desde fuera 
han contribuído a enriquecer la fuente experimental de la que se ha 
nutrido la nueva teoría. Por eso dedica el libro a W. Kóhler y a 
M. Wertheimer, «en agradecimiento por su amistad y por su inspi- 
racion». Y por eso también, al terminar la Obra, dice: «La Psicología 
trato, de la conducta de los seres vivos... El sistema nervioso es el 
punto nodal en el cual convergen la mente, la vida y la naturaleza 
inanimada... ¿Ha contribuído nuestra Psicología a la integración de 
la Naturaleza, la vida y el espíritu?...» Honradamente añade que lo 
ha intentado. «El saber si ha sido con éxito depende, en última ins- 
tancia, de la verdad y adecuación que encierre el concepto gestalt. 
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Este concepto penetra en todas las zonas de la existencia y es apli- 
cable a cualquiera de ellas. La demostración de Kóhler de la exis- 
tencia de las formas físicas (physical gestalten) sienta los funda- 
mentos de una nueva unificación de la Naturaleza y de la vida. 
Por otro lado, el principio del isomorfismo de Wertheimer y de Kóhler 
integra la mente, el espíritu dentro de la Naturaleza y de la vida. 
Este principio (criticado por Mc. Dougall) resulta, dice Koffka, emi- 
nentemente fructífero para lW%investigación experimental. porque da 
una orientación a las hipótesis fisiológicas, que, a su vez, encierran 
nuevos experimentos psicológicos. 

Posteriormente, Kóhler, con su libro The place of values in a 
world of facts (1938), ha enlazado esta interpretación general y sig- 
nificativa con la labor experimental sobre la cual se fundamentó el 
libro de Koffka. 4 

Me. he detenido quizá demasiado ante este libro, no sólo por su 
importancia científica y por su valor histórico, sino también por lo 
que representa en la vida de Koffka. En él vemos, en efecto, dos ca- 
racterísticas de su personalidad: por un lado, su sorprendente cono- 
cimiento de todos los problemas experimentales, ya que, fundamen- 
talmente, fué ante todo un psicólogo experimental, y, por otro lado, 
-su perfecto dominio de sí mismo, seriedad y honradez científica, ex- 
poniendo sin jactancia los hallazgos, sacando con originalidad los 
resultados, los significados, y señalando con sinceridad no frecuente 
las lagunas, dificultades y problemas que aún encierra la teoría ges- 
táltica. Todo ello indicador de la relevante personalidad de psicólo- 
go, de investigador, de verdadero hombre de ciencia. 

En 1939 volvió, con motivo de las circunstancias, a una de sus 
primeras actividades. Estuvo cierto tiempo de profesor en la Univer- 
sidad de Oxford (Inglaterra), y al mismo tiempo trabajó en el Nuí- 
field Institute con heridos de cerebro, así como en el Hospital Militar 
de Heridos de Cráneo. Puso de nuevo la psicología científica al servi- 
cio de la clínica y elaboró tests diversos para poner en. evidencia las 
alteraciones de la inteligencia, de la memoria, etc. Estos tests siguen 
empleándose actualmente. 

Esta nueva actividad dió motivo a una serie de conferencias titu- 
ladas Gestalt Psychology and Neurology. Las conferencias y los pro- 
tocolos de su material clínico durante este período iban a formar 
parte de un libro titulado Human Behavior and its Modification by 
Brain Injury, que, desgraciadamente, no ha podido ser completado. 

Su padecimiento cardíaco, que durante años limitó sus activida- 
des, no le impidió ilevar, sin embargo, como se ve, una vida de tra- 
bajo muy intensa, que «le salvó de lo que para otro hubiese sido una 
invalidez» (7). Modificó y adaptó su vida a su padecimiento, pero si- 
guió trabajando, y la muerte le ha herido en plena actividad. 


(7) M. R. Harrower-Erickson, 1. Cc. 


Digno ejemplo en todos los aspectos el de esta vida 
y de experimentador. Su obra no puede separarse de la 
colaboradores, con los cuales estaba íntimamente ligado; p 


pero : 
sonalidad queda. como la de un investigador original de gran Y 
científico y de un colega y 2migo que todos recordaremos siempre. ] : 
pl e 
Docror JOSE GERMAIN 


Madrid, 1944. A 


BIBLIOGRAFIA DEL PROFESOR K. KOFFKA EN 


Y 


1909.—Experimentaluntersuchungen 2ur Lehre vom Rythmus, «Zts. í. Psych.», 
52, pp. 1-109. 
1912 A Analyse der Vorstellungen und ihrer Gesetze. Leipzig. 
1915.—Zur Grundlegung der Wahrnehmungspsychologie. Eine Auseinander- 
setzung, mit V. Benussi, «Zts. f. Psych», 73, pp. 11-90. 
1919.—Uber der Einfluss der Erfahrung auf die Wahrnehmung. «Die Natur- 
wiss», 7, pp. 597-605. 
1922.—Perception, an Introduction to the Gestalt-Theorie, «Psych. Bull», 
i 19, pp. 531-585. + á h 
1922 a.—Uber den Linke' schen Kreisbogenversuch, «Psych. Forsch», 4, pá- J 
ginas 219-230. . 
1922 b.—Die Privalenz der Kontur, ibid., pp, 147-148. 
1923.—Zur Theorie der Erlebniswahrnehmung, «Ann. d. Philos.», 3, pági- 
nas 375-379. 
1923 a.—Uber Feldbegrenzung und Felderfállung, «Psych. Forsch.», 4, pági- 
nas 176-203. e Y 
1923 b.—Uber die Messung der Grósse von Nachbildern, «Psych. Forsch.», 3, 
páginas 219-230. 
1923 c.—Uber die Untersuchungen an den sogenanten optischen Anschau- 
ungsbildern, «Psych. Forsch.», 3, pp. 124-167. 
1924. —Introspection and the Method of Psychology, «Brit. f. Psych.», 15, 
páginas 149-161. 
1925.—Psychologie. In «Lehrbuch der Philosophie», her, von M. Dessoir. Ber- 
lín, pp. 497-603. 
1925 a.—Mental Development. In «Psychologies of 1925», ed. by C. Murchi- 
son, Worcester. Mass., pp. 129-143. Also in Ped. Sem., 32, pp. 659-673. 
1926.—Psychologie der Wahrnehmung. VIII th. Internat. Congr. of Psych. 
held at Groningen. Proccedings and Papers. Groningen, pp. 159-165. 
1926 a.—Nota de Barlett, 1923, «Psych. Forsch.», 7, pp. 283-287. 
1927.—On the Structure of the Unconcious. In «The Unconcious a Sympo- 
sium», ed. por E. Dummer, New-York, pp. 45-68. 
Er ein zur Denk-Psychologie, «Psych. Forsch.», 9, páginas 


1928.—The Growth of the Mind, 2nd ed. (st. ed. 192 y 
dd . 1925, lst German ed. 1921), 


1930.-—Some Problems of Space Perception. In «Ps chologi 
, E Murchison, Worcester, Mass., pp. 161-187. ¿ MT 
931.—Die Wahrnehmung von Bewegung. In «Handb. d. N | 
Physiol», her. von Bethe u. a. 12, 2, pp. 1166-1214... OS 
931 a.—Psychologie der optischen Wahrnehmuno, i ii 

( 9, ibid., . 1215-1271. 
1931 b.—Gestalt. Encyclopaedia of the Social Sciences, New. York. 


1932.—Les notions d'héreditaire et d'acquis en Ps ¿ 
o q ychologie, «J. d. Psych.», 29, 


e 


ambridge, pp. 182-188. 
eview of Tolman, 1932, «Psych. Bull.», 30, pp. 440-451. 


1935 a.—Principles of Gestalt Psychology, 1935, Kegan Paul, 1-720. 

1935 d.—The psychology of learning reference to the adquisiticn of language, 
Me, «English Jour.», 24, 388-396. 

1935 c.—The ontological status of value, «Amer. Phi. of to day and to Morrow», 
- €d. por S. Hook and K. Hallen, pp. 275-409. - 


218-238. 

1938 a.—The law of effect in learning and its interpretation. C. R. XI Con- 
gres Int. de Psychologie, 57-68. 

1940.—Problems in the psychology of art. Brym Mawr Notes and Monog., 9, 
179-273. En prensa: The psychologist among the scientists. Mand and 
Science 

K. Korrka and M. R. HARROWER (1930. leon and Organization, «IL. 

A Psych. Forsch.», 15, pp. 145-192. Ibid., pp. 193-275. 

4 _ — and A. MiNT (1931).—On the Influence of Transformation and Contrast 

d on Corourand Brightness-Thresholds, «Psych.», 14, pp. 183-198. 

, — und P. CERMAK (1922) —Untersuchungen úber Bewegungs-und es 
melzunsphanomene, «Psych. Forsch.», 1, pp. 66-129 


on e A of Doe Constancy, «Psych le 
/ “Brightness Constaney ; a Contribution to a Ge HR a 


ne ry 
se0ry of Vision. Report of a Joint Discussion on Vision by the - 
Optical Societies. Published by elbe Physical id d 


1933 a.—Why things lvok as they do? Smith Alum. Quat., 24, 1933, 144-148 
_1935.—On Problems of Colour Perception, «Acta Psycholegica», 1, pp. 129-134 


1938.—Purpose and Gestalt; a reply to Prof. McDougall. «Char. a. Per.», 6, 


E 


fe 
he >> 
- a Y Er 5 
dy" : 
e h 


e 
ión 


pto de sugest 


Un nuevo conce 


SUMARIO 


La sugestión, concebida como un proceso de autosu- 
gestión, por ponerse la esencia de ésta, no en la acep- 
tación de una idea sugerida, sino en la realización 
subconsciente de una idea venida o no de fuera, es 
la novedad que se recoge en esta nota, en la que, ade- 
más, se examina la sugestión terapéuticamente, como 
corolario al paralelo que se establece entre la suges- 
tión y la actividad voluntaria. A propósito de esto se 
censura el naturalismo con que se quieren reducir las 

curaciones milagrosas a casos de sugestión. 


En el ambiente pedagógico del Instituto J. J. Rousseau, de Gine- 
bra, hace unos años está siendo motivo de discusión y estudio la con- 
cepción sostenida por Carlos Baudouin en su libro Suggestion et au- 
tosuggestion (1). La tesis es que toda sugestión no es sino una auto- 
sugestión; que no es esencial a la sugestión la influencia de un su- 
gestionador sobre un sugestionado; que puede haber sugestión sin 
sugestionador; que no es más sino la realización subconsciente de una 
idea, a la manera como la preocupación de no bostezar produce el 
bostezo en quien la tiene, lo cual es la sugestión espontánea, aun- 
que no sea esa sugestión reflexiva que constituye la propiamente lla- 
mada autosugestión, 

Esta idea, que fué el tema de la tesis doctoral que en 1920 pre- 
sentó el autor, ha sido objeto en los años sucesivos de correcciones 
y perfeccionamientos recogidos en este libro, que en su quinta edición 
resulta bastante abreviado, porque la teoría ha pasado a figurar en 
otra obra del mismo autor, titulada Qu'est-ce que la: suggestion? 

Aun la heterosugestión en el sueño provocado es, según este doc- 
tor, una autosugestión; de suerte que el operador que provoca una 
sugestión debe hacerse cargo de que no está sino educando la auto- 
sugestión en el sujeto sobre el que opera, por lo que en los casos en 
que sea preferible emplear la hipnosis profunda conviene alternarla 
con hipnosis ligeras, que permiten verdaderamente educar la auto- 
sugestión. 

En el acto de imperar el operador a un sujeto, al que ha dormido, 
que realice un acto ridículo, mandato que es obedecido, distingue el 
doctor Baudoin dos momentos: el de aceptación, por parte del su- 
jeto, de la idea propuesta o impuesta a él por el operador, y el de 
realización en el sujeto, de la idea por él aceptada. Pues bien: con- 
tra la opinión corriente entre los profanos y la de ciertos hombres 
de ciencia, como Binet, sostiene que la sugestión no consiste en la 
aceptación, sino en la realización, y como ésta se da en virtud de un 
proceso íntimo, que es igual en la hetero y en la autosugestión, de 
ahí el identificar con ésta toda sugestión, aunque la idea aceptada 
haya'venido de fuera. 

En la mera aceptación, la idea no es confrontada con otras ni va- 


(1) De la Collection d'actualités pédagogiques, Editions Delachaux. 
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lorada desde el punto de vista del entendimiento o de la voluntad, 
sino que el sujeto se limita a darle hospitalidad, sin llevarle la con- 
tra, pero sin incorporarla a la familia de sus ideas caras a él, Esta 
falta de vínculos, que permitirían al sujeto controlar la idea recién 
llegada a su conciencia, es una circunstancia que puede favorecer 
la sugestión de lo contenido en esa idea que permanece aislada, con 
su poder dinámico incontrolado. 

La sugestibilidad será, pues, la facilidad de realizarse el segundo 
momento, porque a la facilidad de que se realice el primero se le 
debe dar el nombre más propio de aceptividad. Así, pues, si esa falta 
de control favorece la sugestión espontánea y la heterosugestión, el 
que reflexivamente se autosugestiona lo que tiene que hacer es con- 
trolar las ideas contrarias a lo que desea llevar a cabo, no dando 
cabida en su conciencia a esas ideas. La educación, por tanto, de la 
autosugestión implica una educación del. control. 

Esa educación cífrala preferentemente el autor en la persuasión, 
no concebida completamente, como en los métodos de persuasión ra- 
cional de Dubois y Déjerine, pues él la entiende—y no como Dubois— 
a la manera de una sugestión que sea educadora del control y no 
educadora de la falta de control y de la aceptividad, que era el modo 
criticado por Dubois de concebir tradicionalmente la sugestión. 

Con estos antecedentes es fácil ya entender la definición que el 
autor da de sugestión: «Realización de úna idea por mediación de 
un proceso subconsciente.» 

El ser una actividad en parte subconsciente es el primer carác- 
ter que el doctor Baudouin reconoce en la sugestión. Esto no es una 
novedad. Pierre Janet capitanea en esto a otros muchos psicólogos; 
pero ni Janet ni sus seguidores se han percatado de que subconssien - 
te no es sinónimo de automático, y han Hecho de la sugestión una 
actividad automática. 

Esta confusión es la que ha querido evitar Dwelshauvers, reser- 
vando el calificativo de subconsciente al inconsciente psicológico au- 
tomático de Janet para admitir un inconsciente psicológicd dinámico 
que sería aplicable a la sugestión. 

Mas la sugestión no tiene sólo el carácter de subconsciente: la 
actividad subconsciente que se da en la sugestión presenta un aspec- 
to iuteligente e inventivo, que obliga a descubrir en ella un segundc 
carácter, que es la finalidad. 

Además, puesto que el aislamiento de la idea aceptada es condi- 
ción favorable para que ella desarrolle su dinamismo sugestionador, 
hay que admitir en toda sugestión una modificación de la atención. 
Esta debe ser sostenida y exclusiva, pero sin esfuerzo; es decir, darse 
una concentración parecida a la del monoideísmo. 
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Los caracteres dichos delimitan perfectamente el concepto de su- 
gestión, evitando el confundirlo con otros. 

Recuerda el autor con este fin una distinción frecuente en Psico- 
logía entre tres órdenes de actividad: la instintiva, la habitual y la 
voluntaria. 

El instinto coincide con la sugestión en lo de ser inconsciente y 


"presentar una finalidad; pero De Hartmann definió el instinto como 


actividad finalista, en que el fin es inconsciente y los medios cons- 
cientes, mientras que en la sugestión el fin es consciente y los me- 
dios tienen la inconsciencia que se da en lo subconsciente. 

El hábito es consciente, a diferencia de la sugestión, aunque la 
repetición de actos haga a aquél cada vez menos consciente y más 
automático. 

En cuanto a la voluntad, si se admite, con James, que lo esencial 
del acto voluntario es la atención con que se mantiene en la con- 
ciencia la idea de lo que se va a realizar, podría parecer un proceso 
semejante a la sugestión; mas el acto voluntario es consciente y la 
sugestión subconsciente, sin que en ésta se dé la conciencia del es- 
fuerzo, que jamás falta en el acto voluntario. Nadie ha creído nunca 
que la sugestión sea voluntaria, sino todo lo contrario. La voluntad 
tiene una finalidad consciente; la finalidad de la sugestión es sub- 
consciente. E 

Hace el doctor Baudouin un paralelo muy ARES que no me 
resisto a transcribir. Los psicoanalistas—dice—han descubierto por 
debajo de nuestros sentimientos conscientes complejos afectivos in- 
conscientes que nos manejan sin que de ello nos percatemos, y Berg- 
son, por su parte, ha basado su filosofía en la distinción entre la 
inteligencia y una intuición que dormitase en el fondo de nosotros 
mismos, conteniendo en potencia algunos de los conocimientos más 
interesantes y útiles para la vida. Pues bien: la sugestión es a la vo- 
luntad lo que el complejo afectivo al sentimiento y la intuición berg- 
soniana a la inteligencia. 

El paralelo, sobre todo en lo que respecta a la doctrina de Bergson, 
es ilustrativo, porque la voluntad no puede provocar la sugestión, 
pero ésta puede actuar sobre todas nuestras actividades, incluso so- 
bre las voluntarias, y esto recuerda la tesis bergsoniana acerca del 
papel de la intuición. 

Dice, en efecto, Bergson que ha degenerado grandemente en nos- 
otros ese poder intuitivo arraigado hondamente en nuestro ser, como 
lo están los instintos. Hay, pues, que reconquistarlo, porque lo hemos 
perdido a fuerza de ser solicitada nuestra atención cada vez más por 
la actividad externa que exigía formas nuevas de adaptación. Una 
de esas adaptaciones es la inteligencia, modo de conocimiento apli- 
cado a la materia bruta, en tanto la intuición es concebida en el sis- 
tema beregsoniano como el modo primitivo de conocimiento aplica- 
ble a la vida, y del que por adaptación se ha derivado la inteligen- 
cia, por lo que no se puede intuir con la inteligencia, mientras que 


en un proceso evolutivo de diferenciación se puede 1 
gencia partiendo de la intuición, como ni la voluntad puede 
car la sugestión, pero la sugestión puede actuar sobre lo volur 
La voluntad sería, pues, el modo normal de obrar sobre el mundo 
exterior y sobre la materia, y la sugestión, el procedimiento natural 
de influir en nosotros mismos en cuanto seres vivientes. pe e 
Al actuar sobre el mundo físico tenemos interés en descubrir sus | 
leyes, y consciente y voluntariamente acudimos a echar mano del we 
principio de causalidad para escoger los medios más aptos en la con- 
secución del fin que nos proponemos lograr. En cambio, cuando se 
trato de la sugestión no«.es de aplicación el principio de que quien 
quiere el fin quiere los medios, porque el fin por sí mismo parece como 
si hiciese surgir los medios, a la manera que el poema, fin de la ins- 
piración poética, suscita en la imaginación y la memoria del poeta 
las palabras “propias para componerlo y que con sus rimas le den | 
ropaje adecuado. e 
Mas, al fin, nosotros no dejamos de formar parte del mundo ma- “as 
terial, sometido a un régimen mecanista, y, aparte la actividad fina- 
lista que en nosotros se desarrolla espontáneamente, cabe un actuar 
sobre nosotros mismos semejante al que ejercemos sobre el mundo 
exterior. El autor, que es médico, dice que ese actuar es la medicina 
que, por lo tanto, se completa con la sugestión. 


Rk * * 
bd dá 

El aspecto terapéutico dado por el autor a la sugestión, sin ser 
una novedad, sugiere algunas consideraciones interesantes, que me- 
rece la pena recoger. 

Hemos visto el papel que la atención tiene que desempeñar en > 
la sugestión, y como ejercicios especialmente recomendables para este 
fin, por la relación que entre sí guardan atención y respiración, men- 
clona el autor los que siempre se han recomendado como auxiliares” 
del «desarrollo del poder mental», que figuran en los yogas de los 
hindúes y se practican en las modernas escuelas americanas de auto- 
sugestión: los respiratorios. 

Consisten en hacer a diario respiraciones cada vez más profundas, 
acompañadas o no de movimientos de los miembros, práctica con la 
que se llega a retener más de lo corriente la respiración y espaciar 
inspiraciones y expiraciones. Algunos autores. como el ductor Géraud 
Bonnet, en su Précis d'autosuggestion volontaire (2), llegan a reco- 
mendar se simultaneen con la sugestión. 

Prescindo de la significación esotérica que-los pueblos primitivos 
hayan dado a la respiración por la frecuente Cesignación del hálito 
y el espíritu con una misma palabra—como la latina animus—en 
muchas lenguas, y con preferencia en las de léxico más pobre; pero 


(2) Rousset, Paris, 2.2 ed., p. 214. 
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la inspiración profunda va seguida de una sensación cenestésica de 
bienestar, apta para favorecer toda sugestión de mejoría en Jos pa- 
decimientos, vigor y salud, que la sugestión quiere hacer. experimen- 
tar o recobrar en los enfermos; esto sin tener en cuenta que lo rít- 
mico de la respiración es, por su regularidad, un como balanceo que 
fija la atención y da paso a la hipnosis. 

Los preceptos seculares de los yoghis indios no dejan de ir acom- 
pañados de una breve justificación psicológica como garantía de que 
con su observancia se alcanza el dominio sobre uno mismo, para lo 
que el iniciando debe ante todo alcanzar los dos estados «de examen 
mental, o pratyahara, y concentración espiritual en un pensamien- 
to, o dharana (3), y ciertamente es un procedimiento de autohipno- 
sis el de la Yoga al recomendar que durante largo tiempo se revita 
la palabra sagrada aoum, pronunciando por separado los tres sonidos 
que la componen y dando a cada uno de ellos asimismo por separado 
la entonación de las tres respectivas notas del acorde do-mi-sui 
Desde luego, es fácil que se adormezca el discípulo de Yoga. 

Mas no sólo la atención: la emoción desempeña también un pa- 
pel importante en las sugestiones curativas. Pierre Janet, en su estu- 
dio Les médications psychologiques (4), presenta las coincidencias 
de fondo que hay en todo tiempo y país entre el aparato impresic- 
nante de que las ceremonias curativas han sido rodeadas. 

No es precisamente impresionante la confección de la pasta de 
barro y saliva con que Cristo devuelve la vista a un ciego para que 
el autor—no hemos de refutarlo en esto fecon argumentos apulogéti- 
cos conocidos de todo lector culto—reduzca a casos de sugestion las 
curaciones milagrosas úe Lourdes y haga suya la siguiente afirmación 
de Berheim en su obra De la suggestion: «Relatando estas ohserva- 
ciones de curaciones auténticas obtenidas en Lourdes, tratando en 
nombre de la ciencia de despojarlas de su carácter milagrosc, com- 
parando, desde este único punto de vista, la sugestión religiosa con 
la sugestión hipnótica, no creo que ataque a la fe religiosa ni que 
hiera el sentimiento religioso.» 

Si un factor muy importante es asimismo en la sugesción la con- 
vicción, pretende igualmente encontrarla el autor, para hacer de la 
curación milagrosa un caso de curación por sugestión, en la fe que 
en frase de Cristo había curado a muchos de los enfermos de que 
hablan los Evangelios, pero que no se ha dado en muchos incrédulos 
curados, o por las oraciones de creyentes, o por altos designios de 
Dios, a pesar de que a la oración en común, cuyo valor para la ob 
tención de curaciones milagrosas reconoce era apreciada desde ia 
más apartada antigiiedad, no le da otro que la virtud emocional y 
convincente de las sesiones colectivas de sugestión, poniendo en un 


(3) Véase Bosc de Veze: Traité de Yoga; Patanjali: The Yoga System, 
y Vivekananda: Raja Yoga. 
(4» Pág. 218. 
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mismo plano las resonantes y popularizadas curaciones por sugestión z 


llevadas a cabo por Coué, las experiencias de Mesmer, los éxitos de 


la aplicación del método de la Christian Science y los milagros de - 


Lourdes. 
“Mas su empeño naturalista, suficientemente patentizado en los cl- 


tados pasajes de su obra, llevan al doctor Baudouin a algo más: a 
ver si se puede explicar por sugestión la obtención' de favores por 
medio de la oración, por tener estas dos prácticas, natural aquélla, 
sobrenatural ésta, de común, la realización de una idea tras un pro- 
ceso del que en ambos casos no tenemos conciencia, el recogimiento 
espiritual y el abandono de la voluntad que, en las dos prácticas se 
nos recomiendan y el convencimiento de sus positivos resultados. 

Es más: sabedor de que algunas almas delicadas se han puesto 
en guardia contra la autosugestión, porque con ella quieran algunos 
autores identificar ese poderoso instrumento benéfico que es la ora- 
ción, experimentalmente—dice el autor—los dos procedimientos ofre- 
cen semejanzas; pero no hay por qué identificarlos, y para ello da 
una solución a las almas creyentes, a fin de que se expliquen, sin ser 
por sugestión, el poder de la oración. 

Es la concepción de Myers, de C. G. Jung en La structure de 
Vinconscient y de los antiguos hindúes, de que la subconsciencia está 
constituida por una serie de capas superpuestas al modo de las geo- 
lógicas, de las que las superficiales son de naturaleza individual, las 
siguientes pertenecen a lo que Jung denomina «inconsciente colecti- 
vo» y las otras, aún más profundas, se identifican con una realidad 
" cósmica y religiosa. De este modo cree se podría explicar el que sien- 
do la sugestión y la oración fenómenos de la misma naturaleza, se 
diferenciasen en que la realización de sus efectos se llevan a cabo e 
capas de la subconsciencia de una u otra profundidad. 

La cuestión pertenece al campo de la metafísica; pero, sin en- 
trarnos en él, como la similitud que hay entre los efectos de la su- 
gestión y los de la oración no acusa identidad indubitable en las 
causas, ya que el principio de analogía que en defensa de esa tesis 
se aplica no lleva lógicamente a conclusiones ciertas y demostradas, 
sino tan sólo probables, no hay por qué el hombre de fe tenga que 
abandonar la concepción de los campos de acción de ambos proce- 
dimientos como dos círculos de acción excéntricos, pero de distinto 
radio, ya que el de la oración es tan desmesurado que, si con fe pi- 
diéremos, podríamos trasladar los montes de uno a otro sitio, mien- 
tras que la sugestión llevaría a lo sumo a hacer ver se habían tras- 
ladado montes que seguían donde antes. 
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A. D. SERTILLANGES: La vida intelectual. Editorial Atlántida. (Colec- 
ción Alfa y Omega.) Barcelona, 1944. 


Tras la meditación de los «Dieciséis preceptos para adquirir el 
tesoro de la ciencia», presunta carta de Santo Tomás a un cierto 
fray Juan, el autor de la obra reseñada concibe el propósito de ir 
comentando los consejos por el orden exacto en que aparecen en la 
epístola. Más tarde rectifica y prefiere actuar, manteniendo el es- 
píritu de la fuente inspiradora, con libertad mayor en la estructu- 
ra. Así surge este opúsculo, destinado al provecho de los hombres 
de ciencia modernos y que será completado con otro, donde a los 
medios de enriquecimiento, objeto del presente, se añadan los con- 
sejos para la producción o «prudente dispendio» del espíritu. 

Nueve capítulos integran este trabajo del P. Sertillanges: «La vo- 
cación intelectual», «Las virtudes de un intelectual cristiano», «La or- 
ganización de la vida», «El tiempo del trabajo», «El campo del tra- 
bajo», «El espíritu de trabajo», «La preparación del trabajo», «El tra- 
bajo creador» y «El trabajador y el hombre». De los más interesantes, 
el capítulo V culmina en la propuesta del tomismo como cuadro ideal 
del saber. Hay en los restantes preciosas indicaciones psicológicas 
e incitaciones vibrantes a la tarea intelectual. Con todo, la obra nos 
parece breve y acaso excesivamente recargada de anecdotario. 


A. MILLÁN. 


F, BREHIER: La philosophie uu moyen age. (Colección L'Evolution de 
l'humanité.) 


Están lejanos ya los tiempos en que se «descubría» la filosofía 
medieval. El esfuerzo de los Picavet y los Beumker ha sido conti- 
nuado por una pléyade de investigadores que no sólo han hecho un 
trabajo arqueológico importante, arrebatando al olvido nombres y 
doctrinas, sino que han mostrado que la especulación medieval en 
sus variadas facetas era una etapa importante y gloriosa del hom- 
bre europeo. q 

Nada mejor que el nombre de Brehier al frente de una historia 
ae la filosofía en la Edad Media para demostrar que el interés por 
el pensamiento medieval ha trascendido ampliamente a los círculos 
de «escuela. Brehier, conocido como historiador por sus trabajos so- 
bre Plotino y sobre Filón, autor de una popular «Historia de la Fi- 
losofía», se ha encargado en la ambiciosa y algo abigarrada colec- 
ción: la evolución de la humanidad, del: volumen correspondiente 
a la filosofía medieval. 

La empresa no era fácil, porque la bibliografía francesa cuenta 
con un manual excelente sobre el mismo tema, el de Gilson, en la 
Colección Payot, con el que la comparación era obligada. Y hay 
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- que reconocer que Brehier ha salido airoso en la empresa. El libro 


revela, condición de un buen manual, una idea amplía y un cono- 


cimiento algo profundo de la Edad Media. Su marco es más €x- 
tenso que el de Gilson y recuerda a Picavet por el lugar que con- 


cede al pensamiento oriental y árabe, algo así como una Edad Media 
universal o mejor el planteamiento del problema, razón y fe en di- 
ferentes culturas. A 

La corriente platónica en toda la Edad Media está certeramente 
resaltada, de acuerdo, por otra parte, con las aficiones del autor. Hay 
que notar también los capítulos sobre la baja escolástica (Scoto, 
Occam), que por aprovechar investigaciones modernas quedan muy 
por encima de manuales anteriores. Sin embargo, y a pesar de todo 
ello, el libro tiene un algo de insatisfactorio. Es, quizá, la falta de 
interés por el motivo íntimo de toda la filosofía medieval: la espi- 
ritualidad cristiana. Es seguramente la ausencia de aquel calor de 
simpetía, sin el que difícilmente es posible compenetrarse con una 
época. : 

M. SIGUAN. 


ANDRÉS AVELINO: Prolegómenos a la única Metafísica posible. (Fe- 
nomenología del objeto-cosa.) Ciudad Trujillo (República Domi- 
nicana), 1941. 


A veces, en la pausada lectura de un E ne bibliográfico, es- 
talla de repente el título-torpedo. Abandonamos el contexto y su- 
cumbimos a la tentación. Henos aquí, verbigracia, ante unos «Prole- 
gómenos a la única metafísica posible», con el subtítulo, más hu- 
milde, quizá, de la «fenomenología del objeto-cosa». Lanzados al 
Indice, una brusca sacudida nos conmueve al instante: hemos to- 
vado, aunque parezca mentira, con la categrodal «electricidad»; ca- 
pítulo donde se intenta, más que dar calambres, proporcionar una 
idea de esos entes vivísimos e inefables que son las «categrodales» 
del autor. Por más que se rastree, la «categrodal» permanece enigmá- 
tica y muda. 

, Una afortunada pesquisa sobre el concepto de la única metafí- 
sica posible... para el autor, nos lleva a la conclusión de que la me- 
tafísica es tanto más metafísica cuanto más se aproxima a la con- 
cepción del universo; y aún debe añadirse que la auténtica meta- 
física carece de todo centro de gravedad y seres subagudos. O dicho 
de otra forma: sin cabeza ni pies. Propónese asimismo un tercer 
mundo, como fundamento de la única metafísica general: la ori- 
sinalidad de la doctrina queda asegurada cuando se advierte que 
dicho tercer mundo se nutre y constituye por las «ideas y formas 


Jógicas falsas que, mezcladas, dan lugar a las antinomias y contra- 
dicciones de la ciencia y de la filosofía», : 


A. MILLÁN. 
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GILSON ETIENNE: La Filosofía en la Edad Media. Traducción de M, M. y 
J. C. Prólogo del doctor Tomás D. Casares. Ed. Sol y Luna. Bue- 
nos Aires, 1940. Un vol. de 299 págs. 


En la tarea de restauración en que el pensamiento filosófico está 
empeñado, la labor de los investigadores medievalistas adquiere cada 
día mayor relieve. Era urgente deshacer el prejuicio de la inexisten- 
cia de la filosofía en la Edad Media y poner de relieve que no se 
podía, sin más, enlazar a San Agustín con Descartes. En nombre de 
la libertad de pensamiento, no se puede lanzar anatema contra una 
filosofía que se pretende encadenada. Gilson pone ahora de relieve 
que son precisamente dos genios medievales, San Alberto Magno y 
Santo Tomás, quienes merecen el título de libertadores del pensa- 
mientc. Esto ha podido irse reconociendo paso a paso: primero se 
creyó que no existía filosofía en la Edad Media; después se la juzgó 
como esencialmente asimiladora y conservadora; más tarde se. la vió 
aherrojada en brazos de la Iglesia; hoy se nos presenta ya con una 
fecundidad y profundidad deslumbradoras, sin cerrarse en sí mis- 
ma, sino, por el contrario, irrumpiendo en la Edad Moderna, para in- 
formar triunfalmente ideas y sistemas que parecían inéditos. 

Gilson va poniendo todo esto de relieve, mostrando en ello una 
sagacidad de historiador en concordancia con su profundidad de pen- 
samiento. Y cuando se llega al final de esta obra se tiene la convic- 
“ión de que, efectivamente, «todo pensamiento occidental que ignora 
su Edad Media, se ignora a sí mismo; (de que) el siglo x111 no sólo 
está cerca de nosotros: está en nosotros, y así como un hombre no 
se separa de su vida anterior, olvidando su pasado, tampoco nosotros 
nos libraremos de nuestra historia negándola» 

A. G. A. 


Ruiz-GIMÉNEZ (JOAQUÍN): Derecho y vida humana (Reflexiones a la 
luz de Santo Tomás.) Instituto de Estudios Políticos. Madrid, 1944, 
Un vol. de 257 págs. 


Si, deteniéndonos en el momento presente, contemplamos el ca- 
mino recorrido no sólo por el Derecho, sino de la Filosofía y de la 
Cultura en general, observaremos que la actual desorientación acer- 
ca del sentido de la vida y de todas las instituciones que con ella se 
hallan en íntima conexión. tiene sus raíces en aquel volverse de es- 
paldas a la realidad que empezó con el renacimiento, se desarrolio 
con el racionalismo y culminó con el idealismo. Lejos de fundarse 
la Filosofía en el ser objetivo, real, buscó base para sus construc- 
ciones en la misma entraña del yo, y de yo se alimentó absurda- 
mente, llegando a producir a sus expensas el mundo, la historia, la 
cultura, el derecho. Tanto la moralidad como el derecho, divorciados 
entre sí, se redujeron a formas vacías, moldeables al buen talante 
de cada nuevo sistematizador. Mas recientemente, y por reacción 


cod ] BIBLIOGRAFÍA 
7 A 

contra el racionalismo y el idealismo, pero mirando todavía cc 
talgia al propio sujeto, se pretende buscar bases menos movedizas 
las concepciones jurídicas. Abusando del sentido de la historia y apro 
vechándose de la indiscutible ligazón que existe entre la evolución 
del derecho y las revoluciones políticas y sociales que han experi- 
mentado los pueblos, se quiso mostrar no ya sólo su necesidad, sino 
su vinculación a la vida en su dimensión social y considerada como 
la realidad básica, originaria y fundamental, en función de la cual 
se dan todas las demás. En una dirección similar se le ha pretendido 
derivar de la existencia del hombre concreto, dato primordial, rea- 
lidad radical, punto de conjunción de lo inmanente y lo trascendente. 
Mas los resultados a la vista están. Ni el inmanentismo postrenacen- 
tista, ni la exaltación de la vida como fuente primaria de toda rea- 
lidad, ni el descubrimiento de la existencia humana en concreto como 
superadora de la oposición del yo y lo otro en su síntesis constitutiva, vb 
tomada como fundamento en que adquieren sentido todos los proble- 
mas del vivir humano, nos han dado resuelto el ingente problema 
que agobia a la humanidad en la hora presente, ni han logrado poner 
orden en el desconcierto que reina en el mundo de las ideas acerca 
de tantos temas y, entre otros, acerca del que ha de regir con sus 
normas las relaciones de convivencia de los hombres. S 

Por eso, tras la contemplación de este angustioso panorama, se 
recibe como un solaz y un alivio este libro:amigo que, de acuerdo con 
la doctrina de Santo Tomás, en su fondo, y con un estilo flúido y fá- 
cil muy de nuestros tiempos, viene a poner orden en las ideas, paz en 
las almas y confianza en los corazones. Con él volvemos a la posi- 
ción que nunca se debió abandonar, retornamos al terreno de la ob- 
jetividad, del ser, en este caso el hombre, tal como es, en todas sus 
Gimensiones antropológicas: individuo, componente de una especie; 
pero persona también, con fines propios trascendentes que ha de al- 
canzar mediante el ejercicio de su libertad y en convivencia con otros 
hombres dotados también de libertad. Se toma al hombre como es en 
sí mismo,, con su naturaleza específica, el fin al que se dirige por sí 
mismo y con ayuda de sus semejantes, en un mundo no ideal, sino 
real, y unas situaciones concretas que vivimos cada día. De ese 
ser—el hombre—, atentamente considerado, sin olvidar ninguno de 
sus aspectos, considerándolo en una visión totalitaria y comprensiva 
en lo posible, deducirá el autor aquellos principios de convivencia so- 
Ens oa pes e LS a merced de interpretaciones 
E A tids eS E sos del interés egoísta o del siste- 
ca Dad ado de hen Sólo así podrá hablarse de 
ema y ON sentido propio. Esto es lo que logra cum- 
dao A a ez que, humildemente, se confiesa llevado 

peño por el Doctor Angélico. 
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